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VOIWORT 


Oie voiiiegende Arbeil, welcho die zweite Abteilung 
unsoror „Allgcmeinoa (.ieschichte der Philoso|)hie‘S ^iber auch 
ein für sich abgeschlossenes Ganze bildet, bobandelt die 
Pliilosophio der ’rpanisliad'« und damit don Kulmiriations- 
punki^ der Iiidischon Webanschauung, welcher selion in 
vedischer, vorbuddhi^tischer Zoit erroicht \md an philo- 
sophischcr Botleutung <lurch ktdne der naehfolgenden Plrscbei- 
iiungon bis auf dio Gogeiiwart hin iibertrolien worden ist, 
wcder durch das Sànkli yasystem , dossen a]lmaldi(*he Ent- 
steliung ans den rpanisliadgcdanken diindi (d)erliandnehmen 
der roalistischon Tendenzen wir in Kapitel X (iinten S. 216 
bis 230] verfolgt liaben, noch durcli den Ijiiddhisinus, der, bei 
aller Selbstaiidigkeit des Auftretoiis, doch in deii weseutlicli- 
ston Punklen von den Leliren der U])anishad’s abhangig ist, 
wie demi z. B. sein tiefstor Grundgedanke {Nirvibuim, d. li. Auf- 
hebung des Leidens, 'durch Aufliebung ^der Trlshnâ) sich 
schon mit andern Worten'JKEinswerden mit Brahman durch 
Auf hebung des Kàma) in der union, S, 313, mitgeteilten 
Steile Brih. 4,4,6 ausgesproclien fmdetd 

Die Vedântagedanken sind somit für Indien die eigent- 
liche geistige Lebensluft, welche aile Erzeugnisse der spâ.# 
tern Literatur durchweht, geworden und geblieben, und noch 
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heute sind die Upanisliad’s fur jeden brahmanischèn Inder 
dasselbe, was für den Christen das Neue Testament ist. 

Eine Erscheinung von dieser Bedeutung verdiente und 
erforderte eine eingehendere Behandlung, als sie bisher zu 
finden war, und wir hotfen, dafs es uns gelungen ist, den 
Nebel zu heben, der bisher über dieser Région lagerte, und 
da, wo manche nur ein Durcheinanderfluten widcrspruchs- 
voller Konzeptionen erblickten, Ordnung, Zusammenhang und, 
wenn nicht ein. einheitliches System, so doch eine einheit- 
liche historische Entwicklung zu erkennen, bestehend in 
einem ursprünglichen , scliroffen und kühnen Ideulismus, 
welcher dann im weitern Verlauie durch eine zweifache 
Akkommodation, einerseits an die überkommenen Traditionen, 
anderseits an die uns allen von Natur an eigene empirische 
Anschauungsweise, sich stufenweise zu dem fortentwickelt 
hat, was wir, im Anschlufs an okzidentalische Vorsteîlungen, 
wenn auch nicht überall genau in dem Sinne dersolben, 
Pantheismus, Kosmogonismus, Theismus, Atheismus 
(Sânkhyam) und Deismus (Yoga) genannt haben. Zur ersten 
Orientierung über diese Verhaltnisse mag dus sclion durch 
seine paradoxe Überschrift die Aufmerksamkeit auf sicli len~ 
kende und zum Widersprucli reizende Kapitel IX: „Die Nicht- 
realitat der Welt‘‘ (S. 204 — 215), wie auch der am Schlusse 
des Werkes (S. 354 fg.) zu ündende Rückblick dienen. 

Das Merkwürdige und auf den ersten Blick Verwirrende 
bei dieser ganzen Entwicklung besteht darin, dafs jener 
ursprüngliche Idealismus durch die aüs ihm entsprungenen 
pantheistischen und theistischen Fortbildungen nicht be- 
seitigt wird, sondern als unaufgehobenes Moment fortbesteht 
und überall, hier mehr, dort weniger deutlich, hindurch- 
leuchtet, bis er endlich vom Sânkhyasys terne ganz vorlassen,^ 
hingegen vom Vedântasysteme als die allein ganz ernst zu 
nehmende „hohere Wissenschaft“ (para vidyà) proklamiert 
wird, welcher gegenüber aile jene realistischen Fortbildungen 
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mitsamt Weltschopfung und Seelenwanderung als die „me- 
dere Wissensohaft^‘ (aparâ vidyâ) erscheinen und aus einer 
AJckommodation der Sch^ftoffenbarung an die Schwâche des 
menschlichen Erkenntnisvermogens erklart werden. Diese 
von den spâtern Vedântatheologen vertretene Akkommodations- 
theorie ist nicht ganz ohne Grund und nur daliin zu berich- 
tigen, dafs jene Anpassung an das empirische (auf raumliche, 
zeitliche und kausale Zusainmenliange gerichtete) Erkenntnis- 
vermogen nicht eine absiclitliche und bewufste, sondern eine 
unbewufste gewesen ist. lu dieser Eorm wird der Akkom- 
niodationsgedanke zu einem Sclilüssel, welclier geeignet ist, 
nicht nur die Entwicklimg der I]])anishadlehre, sondern auch 
viole analoge Erscheinungen der abendlandischen Philosophie 
innerlich zu erschliefsen. Denn eine Einkleidung meta- 
])hyslscher Intuitionen in empirische Erkenntinsformen ist nicht 
nur in Indien, sondern auch in Europa von jeher geübt und 
auch dadurcli niclit um ihr Ansehen gebracht worden, dafs 
Kant das Unbereehtigte des ganzeii \"erl’ahrens aufdeckte, 
wie wir dies in den spatern Teilen unsores Werkes naher 
nachzuwciseii lioflen. 

Kiel, ini April 1899. 


P. D. 



VORWOBT ZUR ZWEITEN AUPLAGE. 


Audi bci der vorliegonden zweiten Abteilung ist die 
wider Erwarten sdmell erforderlidi gewordene zweite Auflage 
in allem Wesentlidien ein unvcrimderter Abdrudc der orston, 
da seit deren Ersdieinen nidits hervorgetreten ist, was meirie 
Auffassung des in don Upanishad’s vorliegonden Entwieklungs- 
ganges zu modifizieren geeignet wilre, 

Nach dem Vorgange der \or kurzem erscliiononen ong- 
lisdien Überselzung dieser Abteilung (Tl)e Pliilosopliy of the 
Upanishads, translated by Rev. A. S, Geden, M. A., Ediiiburgh 
1906) ist audi der neuen deutschen Auflage ein ausfülir- 
liclier Index beigegeben worden, dessen Anfertigung, wie audi 
die Révision der Druckbogen, Herrn stud. or. Johannes Ikune 
verdankt wird. 

Kiel, im Dezember 1906. 


R D. 



Alphabetisches Verzeichnis 

der wiclitigeren Upanislaad’s, 

ziir Erkhiriing dcr im Bûche gehraiichten Abkürzungcn, welche jedesmal 
aus den Anfangsbuchstaben dcr hier alphubetisch verzeichneten Namen 
bestehen (Brili. ~ Brihadaranyaka- Upanishad, Chaud. — Chândogya-üpani- 
shad, iisw.). Die beigofiigten Zahleii verweisen auf die îSeiteii unserer ,,Sechzig 
Upauishad’s des Veda, aus dem îSanskrit dbersetzt^, wo die von mis ver- 
wendeten Texte im Ziisaiiimeiihaiig vorliegeii, auch iu den Einleitungeii und 
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AU s s PE AC HE. 

In indischen Wortern ist 

c, cil wie tscli, tsclili 
wie dscli, dsclili 

zu sprechen; also: Yâdschnavalkya, Tschliàndogya usw. 

ç ist ein mittlerer Laut zwischen 8 (stets scharf) und sh (= scb). 


Die Betonimg richtet sich, wie ini Lateinischen, nacli der Quantitàt 
der vorletzten Silbe; ist dieselbe lang, so bat aie den Abzent, ist sie 
kurz, so liegt er auf der drittletzten Silbc (e und o aind stets lang). 


Nach der von uns befolgteii Schreibweise sind aile Worter auf a 
Maskulina, aile auf â Feminina, aile auf am Neutra; der Vedànta, 
die Mmânsâj das SâhkJiyam (sc. darçanam). 
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DIE PHILOSOPHIE DER ÜPANISHAD’S. 




Der zvFelten Période der (ndisclien Philosophie oder 
der Brâbmanazeit Forlsetzuiig und Schlufs: 

Die Philosophie der Upanishad’s. 

(Bis ca. 500 a. C.) 


A. Einleitung znr Philosophie der üpanishad’s. 

I. Die Stellung der Upanishad’s in der Literatur des Veda. 


Tl Der Veda und seine Telle. 


Wie ans unsern frühorn Ausführungen (T,i, S. C4 fg., vgl. 
T, I, 8. 47 fg.) erimierlicli, zerfâllt die Gesamtheit der vedischen 
Literatur, entsprecLend deii vier llauptpricstern beim Soma- 
opfer, in \ier llauptteile, don Rigveda^ Sàmaveda^ Yu 'nrveda 
und Aiharvavfda y deren jeder cine Sandiità, ein J^rCihmanmi 
und ein Sâtrani enÜialt. Das Braliiuanam (iin weitern Sinne 
des Wortes) wird dann wieder von den Vedântatheologen (oben, 
1,1, S. 47 — 50) in drei inhaltlich inoist mit einander verbundene 
und vcriliersende Teile zerlegt: Vidlu, Arihavâda und Vcdânta 
oder Upanishad. Folgendes Schéma mag beliilllicli sein, dieso 
Ilauptgliederung des Veda im Gedachtnisse festzuhalten. 


I. Uigveda 

II. Sâmaveda 
IIL Yajurveda 
IV. Atharvaveda 


I A. Samhitd 
B. Brâhmavam 
C. Sûtram 


a. Vidhi 

b. Arihavâda 

c. Vedânta (Upanishad)* 


Noch ist im voraus zu bemerken, daCs jeder der genannten 
zwôlf Teile des Veda in der Hegel nicht in einfacher, sondern 
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mehrfacher, ziim Teil vielfaclier Form überjiefert ist, sofern 
jeder Veda in versohiedenen Çâhhâ's (wortlich: „Zweigen“ des 
Vedabaurnes) d. h. Vedaschulen gelehrt wurde, welche in 
der Behandlung des gemeinsamen Stoffes so sehr von einander 
abwichen, dafs daraus mit der Zeit verschiedene Werke parai- 
lelen Inlialtes erwuclisen. So enthillt namentlich jeder der 
drei alten Veda’s (bei dem vierten liegon die Verhaltnisse 
vielfach anders) nicht ein Bràhmancm^ soiidern melirere, und 
dementsprcchend sind zu jedem Veda nicht nur eine, sondern 
melirere Upanishad's vorhanden. Hiervon weiter unten. 

2 . Brâhmanam, Aranyakam, Upanishad. 

Der Anschlufs der Upanishad an das ihrem Geisto sehr 
heterogene Brâhmanam ist in der Regel kein unmittelbarer, 
sondern pflegt gebildet zu werden durch ein, in die üpanishad 
auslaiifendes oder dicselbe in sich eingebettet enthaltendes, 
Âranyalcam oder „Waldbuch‘S so benannt, sei es, weil es (wie 
Oldenberg, Prolegomona S. 291 annimmt) um seines geheimnis- 
vollen Charakters willen dem Schüler nicht im Dorfe (gràme)^ 
sondern aufserhalb desselben [aranye^ in der Eindde) iiber- 
mittelt wurde (vgl. die Erzahlung Brih. 3,2,13, Up. S. 433 und 
die Namen raliasyam, upanishad), soi es, weil es von Haus 
aus „ein fur das Gelübde des Waldlebons bestimmtes Brâh- 
manam“ {âranyaJca-vrata-rûpam hrâhmanam, Sàyana, Einl. zum 
Ait. Ar., bei Aufrecht p. III, meine Up. S. 7) war. Der In- 
halt der Âranyaka’s begünstigt wohl mehr die letztere Auf- 
fassung, sofern sic vorwiegend in allerloi Ausdeutungen des 
Rituals und allegorischenBetrachtungen über dasselbe bestehen, 
wie sie beim Waldleben an die Stelle der grofstenteils nicht 
mohr vollziehbaren, wirklichen Opferhandlungen treten mochten 
und einen naturgemâfsen Übergang zu den ganz frei sich über 
den Kultus erhebenden üpanishadgedanken bilden. Dieser 
Übergang fehlt nirgends, wo uns der Schriftbestand einer 
Çâkhâ vollstandig vorlieg^ (was bei den Kâfhaka's, Çvetâ- 
çvatara^Sy Maitrâyanîya's nicht der Fall ist), denn sowohl die 
Aitareyin's und Kaushîtakin's des Rigveda, als auch die Tait- 
tirîyaka's und Vajasaneyin^s des Yajurveda besitzen, im An- 
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schlusse an die Samhitâ, ihr Brâlimanam nebst Âranyakàm 
und Upanisliad, und wenn aucli bei den Schulen des Sâma- 
veda der Narae Aranyakam nicht üblich ist, so tragen doch 
auch dort die Eingange der Upanishad’s (Chândogya-Up. 1—2 
und Upanisliadbrâhmaîiam 1 — 3) durclmus den Charakter der 
Âranyaka’s (vgl. Up. S. 66 fg. 203 n.). — Diese bei allen 
Çâkliâ’s im wesentlichen gleichartige Aufeinanderfolge der ri- 
tuellen, allcgorisclien und philosophisclien Texte mag 
zum Teil auf der Anordnung des Lehrpensums beim Unter- 
riclite beruhen, welcher naturgemafs im Anschlusse an die Sam- 
liitâ zunachst das Bràhmanam (sowoit dassolbe überliaupt ge- 
lehrt wurde, Oldenberg, Prolog. 8. 291) folgon liefs, an die 
Darstellung der Zcremonieii den tiefern, mystischen Sinn der- 
selben im Aranyakam kniiprte und die Auisehlüsse der Ppa~ 
nishad’s an das Ende der vedisclien Lehrzeit verlegte, dahcr 
die Upanisliadtexte schon soit Çvet. 0,22 und Muipl. 3,2,0 
(Up. S. 310. 557) den Natncn Vcdàata (d. i. „Veda-En(le‘‘) 
fiihren. Anderseits ist nicht zu verkennen, dais die Reihen- 
folge der Texte innerhalb des Kanons einer jeden Çàkhâ viel- 
fach ilirer historisclicn Imisteliung entspriclit, und dais die 
einzelnen Stücke, je friiher sic slehen, um so alter, je spater, 
um so jünger sind. Wènn aber diese beiden für die Anord- 
nung maCsgebenden Faktoreii, die T{'ndenz der systeinatisclien 
(iliederung des Untc'rrichtsstolfes und die Wahrung der Reilien- 
folge der zeitliclieii Enisieliung, in iliren Resultaton im grofsen 
und ganzen zusamnientrcdlen, so tuklart sicli dies sehr einfach 
aus der Annuhrne, daCs im Laiifc der Zeiten das allgemeine 
Intéressé von der rituollen Botrachtungsweise sich der alle- 
gorischen und von dioser sodann der pliiiosopliisclien zuwandte. 
Übrigens ist die Sonderung des Stoffes kcineswogs streng 
durcligeführt, und in allen drei Sebriftgattungen, Brâhmana’s, 
Âranyaka’s und Upanishad’s, finden sich gelegentlich sowohl 
rituelle als auch aliegorische und philosophische DigTessionen. 
— Ganz besonders auffallend aber und eine Erklarung heraus- 
fordernd ist der Umstand, dafs, abgesehen von jenem gelegent- 
liohen Durchoinanderlaufen der Materien, auch im grofsen und 
ganzen die Einschnitte zwischen Brahnianam, Aranyakam und 
Upanisliad keineswegs immer richtig getroffen sind, indem 
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Z. B. bei den Aitareyin’s der Brâhmanastoff in das Âranyakâm 
hineinreicht, und bei den Taittirîyaka’s das Ende des Brâh- 
manam und der Anfang des Aranyakam durchaus zusammen- 
gehoren und ganz willkürlich auseinandergerissen sind (vgl. 
Üp. S. 10. 213). Dieser Tatbestand erklart sich wolil iiur 
ans der Annalime, dafs der gesamte Lehrstoff jeder Çâkhâ 
ursprünglich ein kontinuierliclies Ganze bildete, und dais man 
erst hinterlier dieses Ganze in Brahmanam^ AranyaJcam und 
JJpanishad nach einem Prinzip zerlegte, welches nicht aus der 
Natur des Stoffes allein entsprang, sondern, wenn auch im 
ganzen derriselben entsprecliend, docli von aufsen in ilin herein- 
getràgen wurde. Ein seiches Prinzip glauben wir in der spa- 
tern Lebensordnuiig der vier zu erkennen, vermogcî 

deren (wie wir schon oben 1,1, S. 170 — 172 zeigten) es jedem 
brahmanisch lebenden Inder zur Pfliclit gernaelit wurde, zuerst 
aïs Brahmacârm bei einem brahmanisclion I^ebrer einen Lehr- 
kursus durchzumaclien, dann nls ' Grihasiha eine Familio zu 
gründcn und die pfîichtpiafsigen Opfer zu betroiben, um liier- 
auf als Vânaprastha sich in die Waldeinsamkeit zurückzuzielien 
und der Askese und Méditation zu leben, bis er endlich, im 
hochsten Alter, von allem Erdenhang gereinigt, besitzlos und 
heimatlos und frei von allen Pllichten als Sannyâsin (Bhikshu, 
Bariwâjalca) umherschweifte , nur noch die Aufldsung seines 
Atman im hochsten Âtman erwartend. In dem LehrstofTe, 
welchen man dem Brahmacârîn übermittelte, wurde ihm eine 
Richtschnur fur sein ganzes künftiges Leben an die Iland ge- 
geben : das BrâJimanam beîehrte ihn, wie er als GriiiasiJia mit 
Hilfe der Opferpriester den Opferkultus zu betreiben halte, 
das Âranyalcam entsprach, wie denn auch wohl schon der 
Name besagt, dem Vâna^n'astlia, bei welchem die meisten 
Opferhandlungen durch die Méditation über dieselben ersetzt 
wurden, und die Upanishaeî lehrte theoreiisch dieselbe Welt- 
befrciung, welche der Sannyâsin praktisch zu verwirklichen 
beflissen war. Daher heifst es von ihm, er soll „olino [litur- 
gisehe] Vedasprüche- leben jedoch „von allen Veden das 
Aranyakam hersagen, die Upanishad horsagen“ (Âruneya-Up. 2, 
U'p. S. 693). Dem hâufigen Verfliefsen von Aranyakam und 
upanishad entspricht es, dafs bis in spate Zeiten hin, wie wir 
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noch sehen werden, vielfach zwisclien VCmaiyrasilia und 
nyàsin nioht streng geschieden wird. 

3. Die tXpanisliad’s der drei àltern Veden. 

Wie àia Brcthmana'^ die rituellen, so sind die an sie 
sich anschliefsenden UpanishacTs ursprünglicli niclils anderes als 
die dogmatischen Textbücher der vedisclien Çâkliâ’s, 
woraus sich namentlich erklart, dafs der Grundgedanke in 
îiilen Upanishad’s derselbe ist, welclier bald kürzer bald langer 
in den mannigfachsten Variationen von ihnen entwickelt wird. 
Die erste Entstehung der Çâkhâ’s oder Vedaschiilen, auf wel- 
eher dieses Auseinandertreten der rituellen und, mit ihr, der 
philosophischen Tradition beruht, wird in einer Zeit zu siichen 
sein, in welcher der Inhalt der Saniliitâ’s im wesentliclien be- 
reits festgestellt war und den Schiilern vom Lehrer zuni wôrt- 
lichen Auswendiglernen überliefert wurde (vgl. Chând. 0,7,2, 
Up. S. 163), wahrend derselbe die erforderlichen rituellen, 
allegorischen und dogmaiisohen Erlauterungen in IVeier Rede 
fans welcher nacliinals die alteste indische Prosa horvorging) 
seinen Schülern überrnittelte. Hierbei erfuhr der allgeincine 
und in seinen (irundzügen bereits feststehende Lehrstolf je 
nach der Individualitat des Lehrers mancherlei Muditikationen, 
nieht nur in betreff der Ausführung und mystischen Bedeu- 
lung der einzelneii Zeremonien, sondorn aucb, sofern der eine 
auf die liturgische, der andere auf die dogmatische Belchrung 
grofsern Wert legte (daher die Upanishad's der einzelnen 
Schulen an Uinfang so verschieden sind). lin Laufe der Jahr- 
Jiunderte fixierte sich die ursprünglich in freier Rede erfol- 
gende Belehrung zu festen, vom Schüler wortlich auswendig 
gelernten Prosatexten, wahrend zugleich die DitTerenzen zwi- 
schen den einzelnen Schulen immer grofsern Umtang an- 
nahmen. Es ist daher wohl glaublich, wenu die Inder eine 
grofse Anzahl von ÇàkluVs, in deiien jeder Veda gelehrt worden 
sei, zu nennen wissen. Aber es ist ebenso begreiflich, dafs 
von diesen vielen Çâkhâ’s die meisten im Kampfe ums Dasein 
zugrunde gingen, und dafs für jeden Veda nur einige her- 
vorragende Çâkhâ’s und mit ihnen die zugehorigen Upanishad’s 
sich erhalten haben. Wir müssen uns hier darauf beschranken, 
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zur Orientierung im alîgemeinen die elf vorhandenen Upa- 
nishad’s der drei altern Veden aufzuzâhlen, bemerken aber, 
dafs bei mebreren derselben die Zugehorigkeit zu der be- 
treffenden Çâkhâ zweifelhaft ist, worüber in den unserer Über- 
setzung der sechzig Upanishad’s vorausgesohickten Einleitungen 
des weitern geliandelt wordeii ist. 

Upanishad: Çâkliâ: 

1. Rigveda: 

A'dareya- Upanishad Aitareyin^s. 

KatishUahi- Upan ish ad Ka usMtalcin's. 

II. Sâmaveda: 

Chândogya- Upanishad Tândins, 

Kena (Tülavi(l'àra-)Upanishad Jaiminîya's ( Talav(dvâras). 


IIL Yajurveda, a) scliwarzer: 
Taiitiriya-Up>anishad \ 

Mahânârâyna- Upanishad J 

Kidhalca - Upanishad 
ÇvetCmiaiara- Upanishad 
Maifrâyan lya - Upanishad 


TaiiiirhjalaC^* 

Kalha'? 

fehlt. 

3îaitrây(( n hja ^ s (V) . 


b) weifser: 

Brih ad âranyaka - Ujjaitish ad 
Içâ- Upanishad 


Vàiasantyin'^. 


4. Bie XJpanishad^s des Atharvaveda. 

Eine wesentlich andere Bewandtnis bat es mit den zah'l- 
reichen Upanishad’s, welche im Atliarvaveda Aufnabme gc- 
funden haben. Zwar füliren manche derselben ihre Lolire aut 
ÇaimaJca oder Pippaïâda odor auch (wie die Brahma-Upanishad) 
auf beide zugleicli zurück, und naoh der von Nârâyana und 
Colebrooke mitgeteilten Tradition werden bald einzelno Upa- 
nishad’s, bald ganze Upanishadkomplexe den ÇaunaJcîya'B oàav 
Paippalâdi's zugeschrieben (vgl. Up. S. 531); aber sclion die 
Widerspriiche dieser Angaben, wie auch der Umstand, dafs 
die verscbiedensten Upanishad’s ihre Lehre von den angeb- 
lichen Begründern der atharvavedischen Çâkliâ’s, Çaünaka und 
Pippaïâda, herleiten, legt die Vermutung nahe, dafs wir hierin 
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schwerlich etwas anderes zu erkennen haben als ein willkür- 
liches Anknüpfen an berühmte Namen der Vorzeit, ahnlicli 
wie wenn andere Atbarva-Upanishad’s ihre Leliren auf Yâjfia- 
valkya, auf Angii*as oder Atharvan, oder aucli auf Brahman, 
Riidra und Prajâpati zurückführeu. Audi die Namen dcr 
Atbarva-Upanishad’s sind (abgesehen von weriigen und vcr- 
dachtigen Ausnahmon, wie Mmuîtthja^ Jâhâlu^ Fuirig<{la^ Scha- 
nicht mehr, wie bei den l’panishad s der drei altorn 
Veden, nadi den Namen der Çâkhâ’s gcbiklet, sondeni tcils 
vom Inhalte, teils von irgend einem znfalligen Tmstande ent- 
nornmen und weisen darauf liin, dais wir in den Atharva- 
Upanisliad’s otwas anderes aïs die doginatisehen Textbücher 
bestimintor Vedasduilen zu sudien haben. 

Viele Anzoidien (von denen weitcu' unten die Rode sein 
wird) spredien dai'ür, dafs die IlaupigtHlanktni der Upanisbad's, 
die Lebro von der alleinigen Realitiit, des Âtrnan, von seiner 
Entfaltung ds ^^ elt, von seiner Identitat mit d(T Seide usw., 
wenn sie audi urspriinglidi von Brabmanen (wie Tàjnavalkya) 
ansgogangen sein inügeii, dodi in der erstcn Zeit nidit sowolil 
bei der am Ritual ershitiglen Brabmanensdiat’t, als viclniebr 
in den Kreisen der Ksbatriya's Aiifnabme und VersUindnis 
gefunden liaben* und erst binlerîaw von den Brahmuneii adop- 
tiert (oben I, i, S. 16(>. d^)4') und auf dem \\h\ge der allegoriscben 
Urndeutung mit dem Ritual verwoben worden sind. 

IJnter diesen Umslanden ist es selir walirselieinlidi, dafs 
die Âtmanlebre, naebdem sie von don ràklia’s der drei ait cru 
Veden üboriiommen wordon war, aueli aufserbalb derselben 
fortfubr gepilegt zai werden, und dafs daraus mit der Zeit 
Werke bervorgingtm und, wenn auch mir teilwoise, erbalten 
blieben, weîche den Upanisliad's des Rig-, Sàman- und Yajur- 
veda in ganz abnlicber W'ciso gegeniiberstanden, wie den 
Sambitâ’s derselben die Sandiità des Atiuirvaveda. Und wie 

* Als typiscli fftr das vcrscbicdnie Verlialteu der Brahnianen und 
Kshatriya’s gegenübcr der ncu aufkommeiuien Âtmauîehrc kaiin lîrili. o — i 
geiten, wo dem YAjfiavalkya, als Trâger dicser neiieu Leîire, von seiteu 
der Brahmanen Kifcrsucht und Zwcifel, von seiteu des Konigs Janaka 
begeisterte Zustimmung entgegengebracht werdeii. Wir kouimcii unten 
(S. 17 fg.) auf dièse Frage zuriick. 
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yordem in dieser allerlei, teils für die altern Samhitâ’s zu spüt 
gekommene, teils auch von ilinen verschmahte Ilymnen Auf- 
nalime fanden (oben I, i, S. 169), so war es jetzt wieder der 
Atharvaveda, welcher den spatgeborenen oder auch verstofsenen 
Kindern der Âtmanforschung seine Arme offnete. Diese Libe- 
ralitiit batte ziir Folge, dafs im Verlaufe ailes, was in der 
Fprm einer Upanishad, d. li. eines Geheimtextes, auftrat, niochte 
es nun der Ausdruck des religios-phüosophiscben Bewufst- 
seins bcstimmter Kreise oder auch einzelner Denker sein, sicli 
zum xVtharvaveda rechnete oder von spiitern Sammlern diesem 
olme weiteres angeschlossen wurde. Die Regelmafsigkeit, mit 
der irgend eiii Text iti don verscbiedenen Sammlungeri wieder-* 
kebrt, bildet dabci, soweit wir scben, das einzige Merkmal 
seiner Kanonizilüt (wenn von einer soîcben nocb die Ui‘de 
sein kann), und von diesem Gesichtspunkte geleitet baben 
wir in unserer Gbersetzung der „secbzig l;panisliad’s“ aile die- 
jenigen Texte ziisammengefafst, welehe eino allgemeinere An- 
erkennung gefuriden zu baben scbcinon. Indem wir des w(û- 
tern auf unsere Binleitung zu den Atharva-Upanishad s, dort 
S. 531 — 543, verwciscn, wollen wir hier iiur'zur allgemeinen 
Übersicht die wicbtigern Atharva-Upanisluurs nacb den fünf 
Klassen aufzablen, denen wnr dieselben (ira wesentlicben nacb 
Webers Vorgang) zugeteilt baben. 


1. Reine Vedânta-Upauisliad’s, 

welehe wesentlicb der alten Vediuitalelire treu bleiben, oîine 
deren Fortentwicklung zum Yoga, Sannyàsa und vishnuitiseben 
oder çivaitischen Symbolismus erbeblicb mehr, .als sebou in 
den iiltern Upanisbad’s gescbielit, zu betonen: 

Mnndalui^ Fraçna, MândiVn/a (mit der Kârikà); 

Garhha, FrûnâgmJiotra, Fnida; 

Atma, Sarvopanishatsâra, GàrudcL 

2. Yoga-Upanisîiad’s, 

welehe, den Vedântastandpunkt voraussetzend , überwiegend 
oder ausschlierslicb die Erfassung des Âtman dureb den Yoga 
mittels der Morae des Om-Lautés behandeln: 
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JBraJimavidyâ, KshuriMj CnliJcâ; 

NâdaUndu, Bralmahindu, Amriiabimlu , Dhyanalindu, 
Trjohindti ; 

Yogaçihhà, Yogatativay — Hahsa 

3. Sannyâsa-Upanishad’s, 

vvelcbe, in (1er Regel (^benso einseitig, das Leben des Sannyasin 
als die praktische Konsequenz der Upanisliadlelire einpfehlen 
und bcschreibon : 

Brahma, SannyâHa, Ariineya, Kantliaçruii ; 

Baramaliansa, Jabâla, Açnuna, 

4 . Çiva-Upanisbad’s, 

welcbe den vom Volke vendirten Çiva (îçana, Maheçvara, 
Mabàdeva usw.) zii einer Personilikatioa des Âtmaa ura- 
deuton: 

Afharvar/rrfs, Atharvarihhâ, Nîlarudra ; 

KâUhjnirudrai — Kaivahja* 

5. Vishnu-lJpanishad's, 

welcbe ebeiiso den Visbnu (Nârayana, Nrisiùba usw.) im 
Sinne deu Vedcinlalebro iiinformon, indom sie seine vorscliie- 
denen Avatara’s als Menschwerdungeii des Âtman betrachten: 
Mahâ, Xûrâyana, Aimahodha', 

Krisi hliapûrvatàpan hja, Nrisiidioitamiâpamija ; 
lia mapürvaiàpunî y a, Ilûmoiiaratâpa n iya, 

6. Über die Bedeutung- des Wortes upanishad, 

Nacb Çankara solleii die l'paiiisbad’s so benannt sein, 
sie das angoborene Nichtwisseu „zerstôren“ (ad Brih. 
p. 2,4; ad Kâtb. p. 73,11), oder auch wcil sie zu Brahman 
„binführeii“ (ad Taitt. p. 9,5; ad Muiai. p. 261,10). Abgesebeu 
von diesen, weder spraclilich nocli sacblicb gerechtfertigten, 
Deutungen wird dus Wort upanishad von den Indern in der 
Regel erklârt duroh rahasyam („Gebeimnis“, das secretum 
tvyendum des Anqueiil), Dementsprecbend heifst es z. B. 
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Nrisifiliott. 8 (Up. S. 796) viermal liinter einander iti rahasyam 
anstatt des frülier üblichen iti u^yanishad (wie z. B. am Schlusse 
von Taitt. 2 und 3, Maliânâr. 02. 03. 04 steht), und auch in 
altern Stellen werden, ^vo von Upanishadtexten dio Hede ist, 
Ausdrücke wie gidiyâ' âdeçâh (Cliând. 3,5,2, Up. S. 102), jyara- 
mam guliyam (Kâth. 3,17. Çvet, 6,22, Up. S. 278. 310), veda- 
githfa-îtjKwishaisii gûdhiwi (Çvet. 5,6, Up. S. 305), gnhifatamam 
(Maitr. 0,29, Up. S. 350) gebrauclit. 

Das Bcstreben, tiefsiimige und daher leiclit mifsziivcr- 
stehende Lehren gelieim zu lialten, bat auch im Abendlande 
zablreiche Analogien. Jésus antwortet seinen Jüiigern auf die 
Frage, warum cr in Parabeln rede: Sti -uti-tv hihoxfxi yvcovar. xà 
pucxTjpia Tïjc; fiaaXsia; xôv oupavô'), ex5tvo(.ç 5s oh hihozoii 
(Matth. 13,11); Pythagoras verlangt von seinen Scliülern die 
p.DaTLXï] das inystiscbe Schweigen; von IJeraklit wird der 

Ausspruch überlicfert; xà x^j^ yvwcrswç xpuTTxstv àmaxt-y] 

Platon tadelt an der Schreibkimst, dal's sie o’jx Irtaxa- 
xai Asyecv ol;; ôeî 7s xal piq (Phaedr. p. 275 E), . und noch 
Schopenliauer fordcrt von seinom Leser als Vorbedingung das 
Studium des scliwer zu verstelienden Kant. 

Ans demselben Gefülile heraus wird in den Upanishad's 
immer wieder und wiedcr die Warnung ausgesproclien, eine 
bestiinrate Lehre keinem Unwürdigen mitzuteilen. 

Ait. Ar. 3,2,(),9: „Di(\se Buclistabenverbiiidiiiigen [nacb 
ihrem gelieimcn îSiiiii, ihrer vjyaniiiliad] soll der Lehrer keinern 
mitteileii, der niclit sein naher Schüler (autevâsin) ist, der nicht 
schon ein Jalir bei ihm gewohnt but, der niclit selbst Lelirer 
werden will.“ 

Chaud. 3,11,5: „Darum soll sie (diese Lebre) nur dem 
altesten Solme sein Vater abs das Brahman kundmachen, oder 
auch einem vertrauten Scliüler, aber keinem andern, wer es 
auch sei.“ 

Brih. 0,3,12: „Diosen (den Kührtrank und seine Aiisfiih* 
rung] soll man keinem mittcilen, aulser seinem Sohne oder 
seinem Schiiler.‘‘ 

Çvet. 0,22: „Keinem gebt es (dieses hochste Geheininis), 
der nicht ruhig, der nicht Sohn oder auch Schüler ist.^ 
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Mund. 3,2,11* „Keiner darf dies lesen, der nicht das Ge- 
liibde erfüllte.“ 

Maitr. 6,29: „Dieses Allergelieimnisvollste soll man keincm 
kundmachen, der nicht Sohn oder Schüler, und der noch nicht 
beruhigt 

Nrisinhap. 1,3: „Aber wenn den Savitarspruch, don Laksh- 
mîspruch, den Eranava ein Weib weifs oder ein Çùdra, mit 
dém geht es nach dem Tode abwarts. Danim verkünde man 
ihneii denselben nirnmermelirî Wenn einer ihnen sie verkün- 
digt, mit dem Lehrer geht es dafür nach dem Tode abwarts.“ 

Kâmap. 84: „Gemeinen Menschen geht es (das Diagramm) 

Hieraus erklart sieh auch der auffallende, in den Upa- 
nishad’s immer aufs neiie wiederkehrende Zug, dafs ein Lehrer 
sich striiubt, irgend eine Lehrc dem ihn darum ersuchcnden 
Schüler mitzuteilen, bis derselbc durch Beharren in seincm 
Streberi bcwiesen hat, dafs er würdig ist, die Belehrung zu 
empfangen. Das bekaniiteste Beispiel dieser Art ist Naciketas 
in der Kàthaka-Lpanisliad, welchem der Todesgott die go- 
wünschte Belehrung übcr das Wesen der Seelo und ihr Schick- 
sal nach dem Tode erst gcwalirt, nachdem der Jüngling allô 
Versuche, ihn von seincm Wunsclic abzubringen, standhaft 
abgewiesen liât (Kâth. 1,20 fg., 1]). S. 270 fg.j* ahnlicher 
Weise vcrfiihrt Indra gegen Pralardana (Kaiisli. 3,1, Up. S. 43), 
Raikva gegen Jânaçruti (Chand. 4,2, Up. S. 119), Satyakâma 
gegen Upakosala (Chand. 4,10,2, Up. S. 126), Pravâhana gegen 
Âruni (Chand. 5,3,7, Up. S. 141. Brih. 6,2,6, Up. S. 506), Pra- 
jâpati gegen Indra und Virocana (Chand. <S,8,4, Up. S. 197), 
Yajnavalkya gegen Janaka (Brih. 453,1 fg., Up. S. 466 fg. vgl. 
S. 463), Çâkâyanya gegen Brihadratlia (Maitr. 1,2, Up. S. 316). 

Aus allem diesem ergibt sich, dafs es in der allgemeinen 
Tendenz des Zeitalters und der Kreiso lag, welche die Upa- 
nishad’s hervorgebracht habcn, den Inhidt derselben vor Un- 
berufenen geheim zu halten, imd dafs von sachlicher Seite 
nichts dagegcn ein^uwenden ist, wenn die Inder iqianishad 
durch rahasyam „Geheimnis‘‘ erklaren. Weniger leicht ist es, 
auf den ersten Blick zu verstelien, wie das Wort upanishad 
dazu gekommen ist, ,,Geheimsinn, Geheimlehre, Geheimnis‘‘ 
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za bedeuten» Demi tipanîshad, als Substantivum von der 
Wurzel sad „sitzen“ abgeleitet, kann nur eine und 

zwar, wie die Praposition ujoa (nabe bei) besagt, im Gegen- 
satze zu parishad, samsad (Versammlung), eine „vertrauliche, 
gelieime Sitzung“ bezeichnen. Wir müssen annehmen, wenn 
uns auch die Belege dafür fehlen, dafs diesor Name für „Ge- 
heimsitzung^ iin Verlaufe auch gebraucht wurde, um den 
Gegenstand dieser Sitzung, d. h. die „Geheiinlehre“, zu be- 
zeichnen, ganz ahnlich wie unser „Collegium“ aus dem Dé- 
griffé einer „Versammlung“ in den eines Lehrinhaltes über- 
gegangen ist, wobei in Ausdrücken wie „ein Kolleg lesen, 
lioren“ usw, die iirsprüngliche Bedeutung von colleginm (von 
colligere^ eammelii) ganz ebenso vergessen wird, wie bei den 
Upanishad's der ursprünglicbe Begriff der Sitzung. Âhnliche 
Fillle sind ja aucb sonst haufig, wie demi z. B. die çuaixal 
àxfcdaci; des Aristotoles oder die 5iaT0f.^a[ des Epiktet nicbt 
melu' Yorlesungen, Konversationcn, sondern bestiminte Schrift- 
denkmaler bcdeuten. 

Eine andere Erklarung des Wortes npmvhhaâ ist neuer- 
dings von Oldenberg aufgestellt worden, nach welclior iipanishad 
urspriinglich soviel wie ttpâsnnà ^Verehrung^^, d. h. die ver- 
ehrende Betraclitung des Brahman oder Âtman bedeuten soll 
(Zeitschr. d. Deutschen Morgenl. Gesellschaft Bd. 50 [1896], 
S. 457 fg*). Gegen dieso beachtenswerte Hypothèse müssen 
wir dôch folgende Einwendungen erhehen. 1) Die Verha 
upa 4- às „vor jeraand oder etwas (verehrend) sitzen“ und 
upa + sad {vpa -j- m -f- sad kommt in den l'panishad’s nicht 
vor) „sich zu jemand (zum Zweck der Belehrung) hinsetzen^‘ 
sind docli, dem überwiegenden Gebrauche nach, sehr vgn ein- 
ander zu unterscheiden. Mag auch in altern Texten der 
Sprachgebrauch noch nicht streng fixîert sein, so heifst doch 
in den Upanishad’s (wie ein Blick in Jacobs Konkordanz zeigt) 
upa + às stets ,,verehren“, nie „um Belehrung angehen‘*, und 
îipa -f- sad stets „um Belehrung angehen‘% nie „verehren“, und 
wenn man das Substantivum upanishad nicht von upa + sad., 
sondern von dem seltenen upa -f- ni -f- sad hildete, so war der 
Grund vielleiclit nur der, dafs das Substantivum upasad be- 
reits zur Bozeiclmung einer bekannten Vorfeier beim Soma- 
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Opfer în Anspruch genommen war. 2) Wenn auch oft genug 
von einer Yerehrung des Brahman oder Âtman, namentlich 
unter einem bestimmten Symbole (als Manas, Prâna usw.), 
die Rede ist, so ist doch, streng genommen, der Âtman nicht 
wie die Gotter ein Gegenstand der Yerehrung, sondern ein 
Gegenstand der Erkenntnis; Kena 1,4 fg.: „das sollst du 
wissen als Brahman, nicht jenes, was man dort verehrt (na 
ulani, yad idam — Chând. 8,7,1: „das Selbst (âtman) 

. . . das soll man crforschen, das soll man suchen zu er- 
kennen'‘; — Brih. 2,4,5: „das Selbst, fürwahr, soll man sehen, 
soll man horen, soll man verstehen, soll man überdenken, o 
Maitreyi“; usw. Auch die beiden Upanisliadstellen , welche 
Oldonbcrg zum Beweise, dafs Brahman verehrt werde, an- 
führt, besagen ini Grundo das Gegenteil; Brih. 2,1 erklart 
Gàrgya, dieses und jenes als das Brahman zu verehren, bis 
endlich der Kbnig die Befragung mit den AVorten abbricht: 
„damit ist es noch nicht erkannt (na eiâr(dà viditam hhavati^^ 
sodann die Belelirung an dem Tiefschlafenden erteilt und mit 
den AVorten schliefst: „scine Tpanishad (Geheimname, nicht 
Verehrung) ist «die Bealitat der Realitat»^, d. h. das in aîlem 
einpirischen Seienden stcckende Weseii; — und wenn Brih. 1,4 
das Thema behandelt wird, dafs man nicht die Gotter, sondern 
nur den Atman verehren soll, so licgt hierin nur eine Be- 
kiiinpfung der Yerehrung der Gotter, nicht aber eine Auf- 
forderung, den Âtman, als ware er auch nur ein Gott, zu 
„verehren‘‘; dieses Wort bezieht sieh dabei nur auf die Gotter, 
und ist mit Atman nur durch Zeugma verbunden*; der Be- 
weis liegt im Folgonden, wo, es heifst: „wer nun eine andre 
Gottheit verehrt und spricht: «oine andre ist sie, und ein 
andrer bin icli», der ist nicht weise‘‘. Ohne ein solches „eiue 
andre ist sie, und ein andrer bin ich“ aber, welches hier ver- 
boten wird, ist eine Yerehrung gar nicht denkbar, wohl aber 
eine Erkenntnis durch unmittelbaro Innewerdung (anuhhava), 
3) Ein Versuch, die in Bede stchende Hypothèse an dem vor- 


* Wer dies bestreiten -wollte, der mtilste auch folgerecht aus Stellen 
wie Brih. 3,4,5; „deii Âtman, fürwahr, soU man sehen, soll man hOren‘‘ usw., 
den Schlufs ziehen, dafs der Âtman sichtbar und hdrhar sei. 
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liegenden Material durchzuführen, dürfte ihre Unmogliohkeit 
ergeben. So wird Taitt. 1,3 der geheime Sinn (upanishad) 
der Buclistabenverbindung (samhitâ) erklàrt, und nachdem dies 
geschehen, Averden zum Schlusse aller lei Belohnungen dem in 
Aussicht gesfellt, ,jWer also diese grofsen Verbindungen er- 
klart bekommt und weifs (ya’ evam etâ mahâsamhitâ vyàkhyâtâ 
veday^\ hier wird nur cin Wissen der Buchstabenverbindungen 
gefordert, von irgend welcher Verehrung ist in dem ganzeü 
Abschnitte keine Rede. — Oder man nehme die gewifs sehr 
alte Stello Kaush. 2,1 — 2, wo von dem Bettler, der sicli als 
das Selbst aller Wesen weifs, gesagt wird: tasya upanishad 
^na yâcetV iti, „seiiie geheime Losung ist, nicht zu bitten“; es 
dürfte schwer sein, zu sagen, von welcher „Verehrung“ an 
Stellen wie dieser die Rede sein soll. 

— Oberblickt man die von uns im Index zu den TJpa- 
nishad’s unter dem Worte Upanisliad gesammelten Stellen, so 
zeigt sich, dafs sie sarnllich auf die Bedeutungen: „geheime 
Losung, Geheimname, geheimer Sinn, Geheimwort, Gehcim- 
formel, Goheimlehre“ hinauslaufen , dafs somit allen Bedeu- 
tungen das Merkmal des Geheimen aiihafiet, woraus %}i 
schliefsen ist, dafs die von den Indern gegebene Erklarung 
des Wortes upanishad als rahaÿyam, Geheimnis, die richiige 
sein wird. 


Il Einiges zur Geschichte der Upanishad's. 

1. Der erste Ursprnn^ der Üpanishad’s, 

Das Wort Upanishad kommt in drei verschiedenen Be- 
deutungen vor, als: 

1) Geheimwort, 

2} Geheimtext, 

3) Geheimsinn. 

1) Gewisse geheimnisvoile Worte, Ausdrücke, Formeln, 
die nur dem Eingeweihten verstândlich sind, werden als TJpa- 
nishad bezeichnet, Dieselben enthalten entweder eirie geheime 
Richtsohnur für das Handeln und Verhaiten, wie das erwahnte 
na yâcet Kaush. 2,1. 2, oder einen geheimen Aufschîufs über 
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(las Wesen des Brahman; so, wenn dasselbe Brih. 2,1 î 20. 2,3,6 
als satijasija saiyam, oder Kcna 31 als tad-vcowm (das letzte 
Ziel der Sehnsucht) bezcichnet wird, demi auf diesen Ans- 
druck bezi(îhen sich die folgenden Worte: „gelclirt ist dir die 
rpaiiishad^^. Von di(iser Art siiid auch Geheimworte wie 
Oiiând. 3,14,1 iajjalân „in ihm werdend, vergchend, atniend 
(sind die Wesenj^^; oder ncti neii (Brih. 2,3,6 und ofter), und 
\\'enn empfolilen wird, das Brahrnan imter solclien Eormeln zu 
vereliren, so besagt dies niclit, dafs upantshad ,,Verehrung“ 
l)od(‘ütet, sorulcrri nur, wie gezeigl, dafs die Betnichtung des 
llrahiium miter diesen geheiiiHiisvollen Ausdrücken an die 
i^telle der \"erelirung der Gotter Indien soll. 

2j Die uns vorliegenchm Texte s<*lbst, wie auch die ilUern, 
ihnen zugrunde liegendc'ti Texte hrifsen l’panisliad's, dalier 
iiainentlkdi bei den Taitürîyaka’s ein Abschnitt liaufig mit den 
W()r((‘n schliefst; Ui H/>atn'sli(uL 

3) 8(dir liaufig wird nichi «*in Wort oder (dn l’ext, son- 
dcrn der gidieinie, a]]<‘goriscli(‘ Sinn irg(md ein(*s rituellen lîo- 
griffes odi^r Brauclies als npanishaU beziMclinef ; z. B. < ’hà;:d. 
1,1,10: ,.denn was inan mit Wisson verrichUd, mit Olaulieii, 
mit der rpanisliad |d('r IG'nntnis des geheiinen lianes von 
rdgîtha als das ist wirkung<kraf(iger‘b 

Es fragt sich, welche di<‘S(T drei B(‘deii(ung(‘n die ur- 
sprüiigliche ist. Man kbnute daran dimkeo, die dritte dafiir 
AM haltmi und aiizuindimen, dafs die Upanishudlehre sich ans 
déni liitual durch allegorische rnideutung di'sselbi^n (‘iitwickeît 
habe. Dies ist aber allem AnsclndiK* iiach iiicht der Fall, und 
vûdes sjirichf dafiir, dafs, wie scbon obeii erwalint wurde, der 
l îpanisbadgedanke, wmin auch bralunanisehon I rsprungs, doch 
nicht in den Kreisen dt^r ain Ritiuil klebiuideii Brabinanen, 
sondern aufserhalb der lhalimanenschaft imler den Ksbafriyah 
seine erste Ptlege gefunden hat. 

Die Tpanishad’s sind uns, wie aile Texte (h'r drrd altern 
V^eden, durch die Brahmapen überlielVrt. Ihn so aulTallender 
ist es, dafs diese Texte selbst oftmals maïudie dcu* wicditigsten 
Upanisliadlehron auf Konige, also Kshatriyas zurückfiihren. 
8o wird Chaud. 5,11 — 24 erziihlt, wie fünf schriftgcdelirte 
Brahmanon den Cddâlaka Ariini uni Belehrung über den 

Dkupskn, (îoachichte lier Pliilosoiihîo. I.ii. - 
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2) Geheimtext, die ursprünglichere ist, so dürfte der Übergang 
von der zweiten zur ersten ebenso schwer zu verstelien sein, 
wie der von der ersten zur zweiten sehr natürlicli und be- 
greiflich ist. 

Wir dürfen also annehmen, dafs die Lebre vom Âtmau 
als dem Prinzip der Welt, deren allmaliliche Entsteîiung wir 
durcli die Hymnen des Rigveda und Atharvaveda verfolgt 
haben, in Opposition zu dem bralimanischen Kitiialwesen von 
den Kshatriya’s gepflegt und fortentwickelt wurde, wobei dann 
die neue Erkenntnis in ganz kurzc, nur dem Eingewoihten 
verstandliclie Worte oder Formeln wie iadmndni, iajjalân, 
safyasya satyam^ saniyadvâma, vâmanî^ hhàmanî usw. gofafst 
wurde; eine solche Formel biefs dann, von ihrer Mitteilung 
und Erldilrung un ter Ausscblufs der Oiïentlichkeit, eine Upa- 
nisJmd, Natürlich waren dieselben von mündlichen, ebenfalis 
gelieim gebaltenen Erkllirungen begleitct, ans welolien nach 
und nach die ersten Upanishad genannten Texte horvorgingen. 
Als Beispiole solcher Geheim worte nebst geheimer Erklaning 
kann die Art dienen, wie Brili. 5,4 iad vai tad oder Brili. 5,12 
vi-ram besprochen wirh.*" 

Auf diese und ahnlicbo Weise eiitstanden die Geh(‘iin“ 
lehren, d. h. die 17r/yâ’s, von deneii in den l panishad's so viel 
die Rede ist. Ihre IJrheber od(*r alleinigfm Besitzer waren be- 
rühmt im Lande; man pilgerte zu ihnen hin, diente ihnen 
lange Jalirc als Schüler (Chaud. 4,10,2), brachte ihnen roiche 
Gaben dar (Cbând. 4,2,1), um dafür die Mitteilung der Vidyâ 
zu erhalten- Bei vielen dioser Yidyà’s ist der Naine des Er- 
finders erhalten; ja, manche derselben vsind von oiner lorm- 
lichen Genealogie begleitet, welche den ersten Lrlndier luid 


* In der Erklàrung dieser Gcheimworte bestand nicht immer Über- 
einstimmung. So wird die Bcftnition des Brahman als pûrnam apravarti 
Cbând. 3,12,7 gebilligt, bingegen Brilu 2,1,5 (Kaush. 4,8) für unznlâiiglicli 
befunden. Noch interessanter liegt der Fall bei der Upanishad Brih. 1,6,3 
amritam satyena channamy welclie von andern als anritam satyena chan- 
nam aufgefaist und dementsprechend Brih. 5,5,1 (anritam ubhayatah 
satyena parigrihîtam) und -wicder anders Cbând. 8,3,5 erklârt wurde. 
Ahnlicb erfâhrt aucb das alte Rishiwort pâflktam idam sarmim Brih. 14,17 
und Taitt. 1,7 eine verscbiedene Auslegnng. 
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die folgenden Besitzer aufziihlt und gewohnlich mit der Mali- 
iiung schlierst, die Lehre nur dem eignen Sohne oder ver- 
trauten Schüler mitzuteilen. 

Den geeigneten Boden für ihre gedeihliche Fortentwick- 
lung fandcn diene Leliren aker erst dadurch, dafs sie aus den 
Kreisen der Kshatriya's, in welchen sie ursprünglich heimisch 
waren, in der Weise, die wir oben an einigen Beispielen 
kennen gelernt habon, zu don ein festes System schulmafsiger 
Tradition besitzenden Brahmanon übergingen. Dieso nalimen 
die neue Atmanlehre, so sehr dieselbe auch im Grande mit 
dem vedischen Gotterkultus und dem brabmanisclien Ritual- 
systom in Widerspruch steht, mit Begierde auf, verwoben sie 
durcli allegorische Umdeutung mit der rituellen Tradition und 
gliederten sie dem Lclirpensum ibrer Scliulen an: die Upa- 
nishad’s wurden zuin Vedànta. — 

Bald nahmeu die Brahmanen die neue Lehre als ihr Privi- 
legium in Ansprucli; sie wufsten von Fürsten und Vornehmen, 
wio Janaka, rJanaçniti usw,, zu erzahlen, welche sich von 
Brahmanen belehren lassen; rituelle Aiitoritaten wie Çândilya, 
Yàjnavalkya wurden zu Idhebern imd Tragern der U})anishad- 
gedanken, die Vedatradition wurdo zur Voraussetzung der 
Atmanlehre gomaolit : 

Nur wer den Ved<a keiiiit, vcrsteht don groLen 

Allgt!gi5nwart'gen Atiiian, — 

wie es in (dner schon oben (I, i, S. od4) angefiihrien Brâhmana- 
s telle lioirst. 

Nach Cbernahmo dos Upanishadgedankons durch die 
Cakhâ’s und Einglioderung dossolben in ihr vedisches Lehr- 
prograinm, hat dorselbe unter den Handen der Vedalehrer eine 
mannigfache Fortentwicklung uud Ausgestaltung erfahren. 
Zunachst hraehton sie denselben in Einklang mit der rituellen 
Llborlieferung, indom sie diese (in den Aranyaka’s) im Geiste 
der Atmanlehre umdeuteten, wobei die Anbanger des Rigveda 
an das uUham (Hymnus), die des Sâmaveda an das sâmun^ 
die des Yajurveda an das Opfer, namentlich an das Rorsopfer 
als hoohste Form desselben, anknüpften. Weiter aber gestal- 
teten sie die neue Lehre in einer Weise aus, welche sich ganz 
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frei übor den traditionellen Kultus erhob, ja, mit demselben 
in offenen Widerspruch trat. Hierbei mufs zwischen den ver- 
scbiedenen Schulen ein reger Verkehr und Austausch statt- 
gefunden haben. Definitionen, welche von den einen hoch- 
gehalten wurden, fanden bei andern keine Billigung; manche 
Lehrer, welche bei der einen Çâkhâ die hochste Autoritat 
bilden, erscheinen bei andern in untergeordneter Stellung 
(Aruni) oder werden gar nicht genannt (Yâjnavalkya). Manche 
Texte erscheinen mit geringen Abânderungen in verschiedenen 
Vedaschulen, sei es dafs sie direkt übernommen wurden, sei 
es dafs sie beiderseitig auf eine gemeinsame altéré Vorlage 
zurückgehen. Andere Texte erscheinen in mehrfachen, oft sehr 
ahnlichen, oft auch stark von cinander abweiclienden Kezen- 
sionen in derselben Çâkhâ neben einander. Dieses reiche geistige 
Leben, dessen Einzelheiten sich schwerlich mehr feststellen 
lassen werden, mag wohl Jahrhunderte lang gedauert und die 
Gruiidgedanken der Lehre vom Âtman durch Méditation ein- 
zelner Denker, im vertraulichen Zwiegespiache, vor einom ge- 
wahlten Kreise von Schülern, ja wohl auch <iurch oITentliche 
Disputationen an Hofen der Fürsten, zu immer vollerer Ent- 
faltung gebracht haben. Als Endresultat diesf^s geistigen Pro- 
zesses haben wir die altesten, uns erhaltenen Upanishad’s zu 
betrachten. 


2. Dio vorhanüenen IJpnnishad’s. 

Bei der Art, wie die Upanishad’s durch die Tâtigkeit 
der verschiedenen Vedaschulcn und im AVechsel verkehr der- 
selben un ter einander entstanden sind, kann von einer streng 
durchführbaren chronologischen Abfolge derselben keine Rede 
sein. Jede der grofsen Upanishad’s enthalt altéré und Jüngere 
Texte neben einander, daher das Alter jedes einzelnen Stüokes 
für sich bestimmt werden mufs, soweit dies aus der Stufe 
der Entwicklung, auf der die in ihm enthaltenen Gedanken 
stehen, moglich ist. Hier, wo wir noch von den Upanishad’s 
im ganzen handeln, kann nur von einer vorlilufigen und an- 
nahernden Bestimraung der Période die Rede sein, welcher im 
grofsen und ganzen eine Upanishad angeh’ôrt. 
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Wir unterscheiden zunachst vier, zeitlich aufeinander- 
folgende, Perioden, denen sich samtliche Upanishad’s einordnen 
lassen. 


L Die alten Prosa-Upanishad’s: 
liphadâranyalca und (Jhândogya, 

Taittirîya, 

Aii<ircya, 

KausMtfdùj 

Kena, welcho, auf der Grenze steht. 

Sie siiid saintlich die Vedàntatexte wirkiich vorhandener Çâkha's, 
sind in ihren Anfangsteilen zumeist noch mit den Bràhmana s 
und Âranyaka’s verwachsen, deron Fortsetzung sie bildon, und 
deren ritiudle Begrifîe. viellach alîegorisch umgedeutet werden. 
Erst die spaterii und, wio wir aimehmen dürfen, jüngern Teile 
erheben sich freier über das Ritual. Dio Spracho ist fast noch 
ganz die alte Th'osa der Brahmanatexte, etwas schwerfâllig, 
umstandlich und ungeschickt, aber nicht oluie natiirliehc Aii- 
mut. Die von uns aufgestellte Reihenfolge dürfte iin ganzen 
aueh die chroiiologische sein, BriJ(((dâr((Uij(tl'(i und il(ù}ido(fija 
sind, wie di(^ uinlangreichstcn, so auch im allgemeinon die 
iiltesten der uns erhalteiien Upatiishad's; unter ihncn wiederum 
zeigt, wie wir noch oft selieii werden, Brihadàranyaka fast 
überall in der Ilaltung der Texte die grofsere Ursprünglich- 
keit, wie donn aueh der Literaturkreis von Gluuid. 7,1,4 (7,2,1. 
7,7,1) erhcblicli weiter ist als der von Brih. 2,4,10 (4,1,2. 4,5,11; 
N gl. Up. 8. 484 n.). — TaidirUja ist schon ilirtun mittleren 
Te-ile nach jünger als Chândogya; vgl. (?hand. 0,2 (drei Ele- 
mente) und Taitt. 2,1 ffünf Elemente). Ailnrcya ist jünger 
als Chândogya (C'Iiând. 0,3,1 drei, Ait. 3,3 vier Arten orga- 
nischer Wesen) und als Taittirîya (vgl. Taitt. 2,0, „nachdem 
er sie geschafTen, ging er in dioselbe ein“, mit der weiter aus- 
gemalten Darstellung Ait. 1,3,12). KumhUuld endlich ist jünger 
als aile genannten (Kaush. 1 ist weniger ursprünglich als 
Ohâiid. 5,3 fg., Brih. 6,2; Kaush. 3 mufs spater als Ait. 3,3, 
Kaush. 4 spater als Brih. 2,1 sein), Auf der Grenze dieser 
Période steht Kcna^ welche vermbge des ersten, metrischen 
ïeiles schon der folgenden Epoche angehort. 
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IL Die metrischeii Upânisliad’s. 

Den Üborgang bildeirKena 1—13 und die oline Zweifri 
spater eingelegten Verse BHh. 4,4,8—21. Dana folgeii: 
Kâlhdka, 
kà, 

Çrctâçvatara^ 

Mandaha, 

M alla nard j/ana. 

Maliànàrâyana benutzt schon Mundaka (vgl. zu MuikI. 2,1,0 
unsere Anm. I p. S. 551 fg.), Mundaka scheint Çvefârvatara 
zu benutzen (Up. S. 555 Anm. 1—2); frâ scheint im ganzon 
unentwickelter, aiich freier von scktiercrischen Neiguiigen als 
Çvet. zu sein, erscheint aber mehrfacli als abhiingig von Kâihahi 
(vgl. namentlich îçâ 8 mit Kâth. 5,13). Dais (>et. spiiter ist 
als Kâth., unterliegt keincm Zweitel, ja, es ist, nach den von 
uns Up. S. 289 gesammelten Stollcn sehr wahrscheinlich, dafs 
Kâth. bei der Kompositiou von yvet. diridvt benutzt worden ist. 

Der Untersclded dieser Période gc-gen die vorliergchende 
ist sehr grofs. Der Zusammenhang mit den Çâkhâ’s erscheint 
teils zweifelhaft, teils küiistlich geinacht, ist unter ai Lui Um- 
standen nur ein lockerer; di(' àranyaka-artigen Allegorien feh- 
len; der Upanishadgedanke' ist nicht mehr in der Lintwicklung 
begriffen, sondern erscheint überall als ein fertig überkom- 
niener; bestimmte Verse und V endungen, in denen er sich 
auspragt, kehren überall wieder; eine Phraséologie luit sich 
bereits gebildet; die Sprache ist fast durchweg inetrisch. 

III. Die jüngern Prosa-Upanishad ’s : 
i^rari}((, 

Maitrâyaniyaf 

Mùndfikya. 

In dieser dritten Période wendet sich die Upanishad- 
produktion wieder der Prosa zu, jedoch einer Prosa, welche von 
der archaischen Sprache der alten Upanishad’s sehr merklich 
verschieden ist, wenn sie auch, namentlich in Maitrâyana, einen 
archaistischen Anstrich anstrebt. Der Stil erinnert schon an 
den der spatern Sanskritprosa; er ist kompliziert, gewutiden. 
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roflektierend; die Abliangigkeit der Gedanken von denen der 
friihern, prosaischen wie metrischen,. Upanishad’s bekundet 
sicli durch zahlreiche Zitate und Entlehnungen. Dafs Fraçna 
Jiingor ist als Mnndaha, ergibt sich daraus, dafs sie diese 
zitiert (Praçna 3,5); dafs sie alter ist als Maitrâijanhja daraus, 
dafs sie von derselben zitiert wird (Afaitr. 6,5, Up. S. 333). Die 
Stellung von Mànduhja ist, bei der Kürze derselben, scdiwer 
hestimmbar; doch erscheint die l’heorie über Ora Alând. § 3, 
I p. S. 581 entwickelter als Afaitr. 6,4, Up. S. 332. Die meislen 
(1er bislier aufgezahlten Upanisliad’s haben noch, zum Teil unter 
selir zweifelhaftem Rechtstitel, Aiifnahme in den drei altern 
Veden gefunden; nur drei derselben, Afundaka, Pra<j‘ria und 
Màndûkya, schcdncn von Haus aus dein Atharvaveda angehort 
zu haben, und zwar Mundaka und Praçna als die ursprüng- 
lielien, legiümen Upanishad's dieses vierten Veda. Beide 
knüpfen an Çaunaka und Pippalâda, die Begründer der Çâkhâ s 
des AÜiarvaveda, an; die spiitern Saniinlungen von Atharva- 
rpanishad’s beginnen in der Hegel mit Alimdaka und Praçna, 
und nur diese bciden worden nachweislicli von Badarayana 
und Çaiikara auerkannfc und bcnutzt. 

IV. Die spatern Atharva-Upanishad's. 

Audi die spiiU're theologisclie Produktion behielt die Fonn 
der U])anishad's, als eine bequeme und in gelieiligtem An- 
■-ehen stohendc Art der literarisolien Komposition, bei, Avali- 
rcuid sich das Denken teils mit Fortbildung fdterer Themata 
b(‘schaftigte oder doch nieht wesenüich von den herkomm- 
lielieii Gcleisen abwich ((hnhha, FrCmCujnllwtra , Finda^ Ainuiy 
S((n'<)j)(()H'sh(dsüraf Gdrudif), teils der Verhcrrîichung des Voga 
( lU'idn)i({i'idi)àj K^hurikâj CfdiJcâ, Nadalniidn^ FrahmahtudUf 
Ai)i.yi((d)indu, Dhyù}vd)indi( , Trjohindii, Yogaçikhâ, Yogalailva, 
If(UhS(.0 und des Sannyasa Sanvgâsa, Anmcga, Kanfha^ 

(•rnii, ParaiiiaJiavsa, Jàbâla^ Arrama) sich zuwandte. Die Ver- 
schiedenheit beider Ri<‘]itungea gibt sich auch darin zu er- 
k(3nnen, dafs fast ausnahmslos die Yoga-Upanishad's in Vcrsen; 
die Saiinyâsa- Upanishad’s in Prosa mit eingelegten Versen 
\ erfafst sind. Eine weitere Klasse von Upanishad's ist déni 
Vivfi-Kultus (Afharvaçiraiy, Atharvaç'ikltû ^ Ndanidra, ludùgnt- 
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rndra^ Kaivalya) oder dem Vishnukultus (Mahâ, Nârûyana, 
Atmabodha, Nriswhaiâpanhja, Bâniatâpanîya) zugewandt, um 
denselben im Sinne der Vedântalehre umzudeuten. Sie sind 
meist in Prosa, vereinzelt auch in Versen abgcfafst. Aile diese 
Upanishad’s haben Aufnahme im Atharvaveda, aber keine An- 
erkennung von seiten der leitenden Vedântatheologen getunden. 

3. Die Upanishad’s beî Bâdarâyana und ^lankara» 

Den ersten Spuren ^iner Ziisammeiifassuiig der verschie- 
denen Upanishad’s begegnen wir schon in diesen selbst. So, 
wenn Çvet. 5,6 „die den Geheimteil des Voda bildenden l pa- 
nishad’s‘‘ (veda-g?ihya-uparri.sJiadali) erwahnt werden; und auch 
die S telle Çvet. 6,22, „vor Zeiten ward im Vedànta hdchstes 
Geheimnis ausgebracht“, scheint auf die altern Upanishad’s 
als ein zusammengehoriges Ganze und schon aus eiiier gewissen 
Entfernung zurückzublicken. Ebenso der dreimal vorkommende 
Vers Mund. 3,2,6 (Mahànâr. 10,22. Kaiv. 3), wenn er von As- 
keten {yati-is) redet, „die der Vedântalehre Sinn ergriflen“ haben. 
Noch deutlicher erscheinen die Upanishad’s als ein zusainmen- 
gehdriges Ganze, wenn,Maitr. 2,3, Up. S. 318 die Lehre vom 
Brahman als „die Lehre aller Upanisbud’s^ (sarva-fipnHisJtad- 
vidyà) bezeichnet wird. Ilafs in so spiiten Werken wie Sarva- 
upanisliad-sâra oder der Muktikâ-llpanishad die Upanishad's als 
Ganzes vorausgesetzt werden, ist dabei liicht weiter von Belahg. 

In grofsem Stile unternahm, ohne Zweifel auf (îrund 
altérer Vorarbeiten, eine Zusammenfassung der Upanishadlt'hren 
Ikldarûycüia in den Brahniasùtra’s, dem Grundwerke d(‘s spa- 
tern Vedânta. Er beweist, dafs Brahman der Grund der 
Welt ist, samanvayât „aus der Übereiiistimmiing“ der l pa- 
nishadtexte (1,1,4), und proklamiert den Grundsatz, ,,dafs aile 
Vedântatexte Glauben verdienen“ {sarva- vedânta -prcftyaynni^ 
3,3,1). Welche Upanishad’s aber von Bâdarâyana als kânonisch 
anerkannt werden, das lafst sich, bei der Kilrze der Sûtra’s, 
nicht aus diesen selbst, sondern nur aus dem Kornmentare des 
ÇanJcara entnehmen, bleibt also, da wir nicht wissen, inwio- 
weit Çankara einer gesicherten Tradition folgte, in vieleii 
Fâllen zweifelhaft. Mit grôfserer Sicherheit lassen sich die 
dem Bâdarâyana vorschwebenden Upanishadtexte nur ini ersten 
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Adhyâya bestimmen, wo er es unternimmt, die Lehre vom 
Hrahman in 28 Adhikarana’s (Abschnitten) auf ebensoviele 
[Ipanishadstellen zu gründen. Wio in dem ganzen Werke, 
spielt auch hier die Vierzahl eine für die Disposition des 
StofTes entscheidende Rolle, indem von den 28 Grundstellen 
zwolf ans Chândogya, vier ans Brihadârany aka, vier ans Kâthaka, 
vior ans Taittirîya und Kaushîtaki (je zwei aus jeder), und 
vier aus Atharva-Upanishad’s, namlich drei aus Mundaka und 
oiiie aus Praçna, entnommen sind. Folgendes Schéma (welches 
wir aus ,, System des Vedànta‘‘ S. 130 wiederholen) zeigt, dafs 
die Reihenfolge der Stellen, wie sie innerhalb jeder der be- 
uutzten Upanishad’s stehen, genau gewahrt wird, wahrend im 
übrigen die St(dlen in einer Wcise zusammengeflochten er- 
scheinen, für welchc man nur hier und da in der Zusammen- 


gehorigkeit des liihalls einen Grund zu erkennen glaubt. 

l) 1,1,1 '2-13 Taitt. 2,5 

y) — ,20— yi Chàrnl. 1,0, Ü 
;i) —,‘22 Ch^nd. 1,9, t 
4) -,23 Chaud. 1,11,5 
.5) ,24-27 Chaud. 3, 1.3,7 

(j) —,'28—31 Kaush. 3, ‘2 

7) 1,2, 1— 8 Chând. 3,14,1 

8) —, 9—10 Kâth. 2,25 

9 ) ,11-12 Kath. 3,1 

10) —,13—17 Chaud. 4, 1.5,1 

11) —.18— 20 IJrih. 3,7,3 

12) —,21—23 Mund. 1,1,0 

13) — ,21— ,32 Chaud. .5,11—24 

14) 1,3,1—7 Mumi. 2,2,5 

15) — , 8 — 9 Chaud. 7,23 

10) --,10—12 Bvib. 3,8,8 

17) —,13 Fraçna .5,5 

18) — ,U— 18 Chaud. 8,1,1 

19) -,19- 21 Chând. 8,12,3 

20) -,22-23 Mund. 2,2,10 

21) — ,'24-25 Kath. 4,12 

22) — ,39 Kath. 6,1 

23) — ,40 Cliaud. 8,12,3 

24) — ,41 Chând. 8,14 

25) -,42-43 Brih. 4,3,7 

‘26) 1,4,14—15 Taitt. 2,6 

27) —16—18 Kaush. 4,19 

28) — ,19-'2'2 Brih. 4,5,0 
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Die auffallende Bevorzugung von Chândogya lafst ver- 
muten, dafs bereits eine aus der Scliule dieser Upanishad lier- 
rührende Vorarbeit vorlag, in welche dann von Bâdarâyana 
oder schon von einem Frühern sechzehn Hauptstellen anderer 
Çâkliâ’s, gleiolifalls un ter Wahrung des Prinzips der urspriing- 
lichen Reihenfolge der Stellen, hineingearbeitet wurden. Aiifser 
den genarmten Upanishad's lafst sich ftir Bâdarâyana mit 
einiger Sicherheit nur noch die Benutzung von Çvetâçvatara 
(Sûtram 1,4,8 — 10), Aiiareyâ (Sûtram 3,3,16 — 17), und vie!- 
leicht Jàbàla (Sûtram 1,2,32) nachweisen. Was aber die Sûtram 
3,3,25 erwahnte Verwünschungsformel betrifit, welclie nacb 
Çankara „am Eingange einer Upanishad der Âtharvanika’s‘‘ 
stehen soll, und die sich nirgendwo linden lassen will, so 
mochte ich jetzt vermuten (da Bâdarâyana und Çankara im 
ganzen Werke von den Atharva-Upanishad’s nur Mundaka 
und Praij'ua benuizon, mithin auch nur diese anerkennen, und 
da sie die jener Verwünschungsformel folgeiide Upanishad als 
berechtigt anzuerkennen scheinen), dafs die gedachte Formel 
sich damais am Eingang einer jener beiden, vielleicht der 
Mundaka-Upanishad, befunden haben mag, eiwa in der 'WVdse, 
wie die Çântiformeln, welche vor den Upanishad’s in oinigen 
Handschriften vorhergeheii und in andern fehlen. 

An Bâdarâyana’s Brahmasittra's schliefst sich der grofse 
Kommentar des Çankara (angoblieh 800 p. C.) über dioselben, 
welchem aufserdem, unter andern Werken, die in der Bibl. 
liid. (vol. IL JIl. VIL VIII) edierten Kommentare zu Ihi- 
hadâranyaka, (Jhândogya, Taittirîya^ Aitarrya, Çvctaçvaiara, 
frây Kena, Kafka, Fr açna, Mundaka und Mânduky a zugeschrieben 
werden. Es fehlen also Kommentare von Çankara über Kau- 
shîtaki, welche erst von Çankarânanda (nach Hall, Index 
p. 98. 123 Lehrer des Mâdhava, der 1350 p. C. blühte), und 
Maitrâyanh/a, welche von Eâmatîrtha kommentiert wurde. 
Aber auch die Kommentare zu den genannten elf Upanishad’s 
rühren teilweise wohl nicht von Çankara selbst, sondern nur 
aus seiner Schule her, da die Erklarungen der Upanishad- 
Kommentare mit den im Sûtra-Kommentar gogebenen ofter 
nicht zusaminenstimmen (vgL Dp. S. 478 n. 570 n.). Der unter 
Çankara’s Namen überlieferte Kommentar zu Mândûhya be- 



3. Die TTpanisîiad’s bei Bâdarâyana und Çaîikara. 


29 


handelt diese mit Gaudapâda^ KâriM als Einheit und scheint 
das Ganze noch gar niclit als üpanishad anzusehen (p. 330: 
vcdâif ta - arth a - sûr a - sa FigraJia - hlmtam idam p'al'a ran a - cai ushl a- 
ynm ' mt iti etad aksharam' iiy-âdi ârahhjaié), wozu stimmen 
würdc, dafs Mândûkya woder in den Brahmasûtra’s noch im 
Konimentar des Çankara über dieselben zitiert wird, wahrend 
zwei Verse der Kârikù des Gaiidapâda (3,15 und 1,10) von 
Çankara p. 375,3. 433,1 mit den Worten air a uJctam ‘Vedània- 
artha-sanipradâyaridlihir âcânjaih angeluhrt werden. Im Kom- 
montar zu den Brahmasûtra s werden von Çafdcara nacliweis- 
lich (vgl. System des Vedanta S. 32 fg.) nur folgende vierzehn 
Upanisliad’s zitiert, wobei die beigefügten Ziilbrn die Anzabl 
der Zitate bezeiclmtm: Chàndogija 810, Brihadàranijaka 567, 
Taittmya 142, Maadaka 129, Kàfhahi 103, Kanshiiaki BS, 
Çvdâçvatara 53, Fraçna 38, Aitareya 22, Jahida 13, MaJainà- 
ràyana 9, /(u 8, Pafilyi 6, Kf}m 5. 

Obgleicli Çafikara diese von ihm aiu'rkannten Vedantatexte 
durchaus als einen oinheitlichen, widc'rspruchiosen Kanon der 
Krkenntnis der Wahrheit betrachtoG', so scheint ihm doch noch 
keine Samnilung der [jjaiiisluurs vorgtdegen zu liaben, da er 
die mcisten derselben noch als die Schlufskapitel der zugelii)- 
rigen Bràhniiina s vor Augen bat, an die er dalier zu Eingang 
des Upanishadkommc'ntars anzuknüpfen pfl(‘gt. So sagt or in 


* iMnii vergleiche staiio Krklâraiig zu Sûtram -‘13,1, p. 843 (S. 550 
iiiisorcr Übcrst‘tzuiif(); „Wie kauii also da dor Gedaiike kommpn, ob die 
Ijehren über Braliiuan verscbieden oder iiicht verschiedeu seipnV Demi 
man kann docli niclit behanpteii, dafs es die Absicht des Vedanta sei, 
illmlich me es eine Vielbeit \on ANa'rkcn gibt, aucb rine Vielbeit des 
Hrahmun zu lebren; iiidein das Brahinan eines und eingestaltig ist. Aucb 
geht es niebt an, dafs über das oingestaltige Brabuian versebiedongestnitige 
Lebreii besteben; demi dafs aiuiers die Sache und auders die Krkenntnis 
der Sache sei, ist notwondigoeweise ein Jrrtuiii. Und gesetzt den Fall, 
es würdeu über das einlieitUelic Brahumn viellioitlichc Lebren in den ver- 
scliiedcnen Vedântatextcn mitgeteilt, so koiinte nur eine dersel)>cn ricbtig, 
die andern hingegen würden falscli sein, und die Folge iviirc dor Verliist 
des Vertniuons aiif den Vedanta! [Dieses aber ist, in Çafikara’s Augen, 
eine dSiS-jotTov.) Fs ist also niclit daraii zu deiikeii, dafs 

in deii einzelnon Vedâiitatexten eine Verscbiedeiibeit der Lebren über 
Brabman stattbabo.“ 
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der Einleitung des Kommentars zu Kena (Bibl. Ind. p. 28), 
nach Zitierung ihres Anfanges, derselbe sei „der Anfang des 
neunten Adhyâya [in der von Ôrtel herausgegebenen Eezension 
gehôrt sie zum vierten Adhyâya, vgl. Up. S. 62. 203 n.]; vor 
demseiben sind die Werke vollstandig behandelt worden; auch 
wurden die Verehrungen des allen Werken als Grundlage 
dienenden Prâna gelehrt, sowie auch die, weîche sich auf das 
ein Glied der Werke bildende Sâman beziehen. Dann folgte 
die Betraolitung des Gâyatra-sâman und schlofs mit der Lehrer- 
liste; ailes dies Genannte gehort noch zu den Werken^ usw. 
— Zu Chândogya, p. 2: „Das ganze Ritual ist durchgegangen 
worden, sowie auch die Erkenntnis des Prâna- Agni usw. 
als Gottheit‘L — Zu Taittirhja, p. 2: „Die stândigeii Werke, 
welche dazu dienen, begangene Vergehen zu tügen, sowie dit» 
wunschhaften Werke für solche, die einen bestimmten Loliii 
begehren, sind in dem vorhergehcnden Teile des Bûches (pur- 
msmin granîhc) durchgegangen worden^L — Zu Brihadàrm g(ika, 
p, 4: „Dôr Zusammenhang dieser (Upanishad) mit déni Werk- 
teile ist folgender“ usw. — Zu îçà^ p. 1: „Die Mantra’s 
vâsyam usw. finden nicht [wie miin erwarten sollte] Ver- 
wendung bei den Werken, sondcrn ofîenbaren die Westmlieit 
des niclit zu den Werken gehdrigen Âtnian“. — Zu Aiiareya, 
p. 143: „Die Werke mitsamt der auf das niodere Braliman 
bezügliclien Erkenntnis sind absolviert“ usw. 

Aile diese üpanishad’s scheinen, nach den mitgeteilten 
Bemerkungen zu schliefsen, dem Çafikara noch als Schlursteile 
der betreffenden Brâhmana’s vorgelegen zu haben. lîingegen 
fehlt eine derartige Anknüpfung an einen vorhergehendeii 
Werkteil in den Kommentaren zu Kâlhal'ft und Çvcfârvatara. 
Ebenso bei Mnndaha und Fraçna, W'elche beiden von Çafikara 
als eine Art Einheit behandelt werden; in der Einleitung zu 
Praçna, p. 160,2, bemerkt er: „um die in den Mantra’s [der 
Mundaka-Upanishad, wie der Glossator richtig erganzt] ge- 
lehrte Sache weiter auszuführen, wird dies es Brâhmanam 
[die Praçna-Upanishad] unternommen“. Da übrigens Mundaka 
und Praçna gar keine Verwandtschaft zeigen, wie sie denn 
auch an verschiedene Çâkhâ’s des Atharvaveda (die des Çau- 
naka und die des Pippalâda) anknüpfen, so erklart sich die 
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Kinlieit, in welcher Çankara sie betrachtet, wohl nur daraus,* 
(lafs sie schon zu seiner Zcit zusammengofafst waren als erster 
Anfang und Gnmdstock einer Sammlung der Atharva- Upa- 
nishad’s. Wahrscheinlich bestand damais die Sammlung nur 
aus diesen boiden, da sonst die andern wohl nicht so voll- 
standig von Çankara hiltten ignoriert werden kônnen, wie dies 
iatsachlich geschieht. Zwar bemerkt der Glossator Ânan- 
({(tjüàna zum Kingange von Çahkara’s Kommentar zu Munduka 
(p. 258): „Aiifangond mit der Brahma -Upanishad [er meint 
wohl Bruhmavidyâ-Up.] und Garbha-Upanishad sind noch viele 
l;panishad's d(îs Atharvaveda vorhanden; aber da sie im Çârî- 
rakain (d(‘n hrahmasûtra’s des Bâdarâyana) nicht verwendet 
werden, so wird er (Çankara) diese nicht erklaren“. Dieser 
Grund ist wohl nicht ausreichend; donn welche Upanishad’s ira 
Çarîrakam vorkommen und welche nicht, das konnte nur durch 
die Tradition od(*r Çankara selbst bestimmt werden. Es mufs 
also die Tradition oder Çafikara selbst gewesen sein, welche 
aus dem Kanoii weitere Upanishad’s ausschlossen, sei es, dafs 
dieselben noch nicht bckannt waren, sei es, da/'s sie noch nicht 
als Upanishad's anerkannt wurden, wie <lenn ja Çailkara die 
Mândûkya, die er docli scdbst n('bst Gau(ja])ada's Kârikâ kom- 
inentiert hat, nocli nicht als Upanishad, sondern aïs cin vedànta- 
(irih(i-s(h’((-sml(fn(ha--hhfff((m pntkaraïjani „eme den IJauptinhalt 
des Vedânta befasseiide literarische Koniposition“ b(‘zeichnet. 


4* Die wichtigsten Üpanishailsaminluiigen. 

Die weitere Geschichte der Upanishadtradition ist zur Zeit 
noch m Dunkel gehiillt, und nur vermutungsweise konnen wir 
aus den vorliegenden Sammlungen der Upanishad ’s einige 
Schlüsse über die Entstehung derselben zu ziehen versuchen. 
Diese Sammlungen oder Listen zerfallen von vornherein in 
zwei Klassen, sofern sie entweder sanitliche Upanishad’s um- 
fassen, oder sich (wenigstens der ursprüiiglichen Absicht nach) 
uur auf die AtJiarva-Upanishad's beschriinken. Von ersterer 
Art ist der Kanon der Muktikâ und des Oupnek’hat, von 
ietzterer der des Colebrooke und des Nârâyana. 

Da die Upanishad’s der drei altern Veden in der Tra- 
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(lition der Çâkhâ's fortleben, so war, Solange diese bestanden, 
aucb die sichere tl berlieferung der betreffenden Upanishad’s 
nicht gefahrdet. Anders im Atharvavedâ, welcher beim Opfer 
keine Verwcndung fand foben 1, i, S. 50) imd infqlgedessen 
nicbt von einer so festen Scliul tradition, wie die Texte der 
drei altern Veden, getragen wurde, worauf nicht nur die viel- 
fache Verwahrlosung sciner Samhitâstücke, son<lern aiich die 
Liberalitat liinweist, mit welcher er neuen Produklionen noch 
weiterhin offcn stand, und wolehe wohl nicht moglich war, So- 
lange die Tradition in dcn Hiinden geordneter, von Geschlecht 
zu Geschlecht sich zunftmafsig fortsetzender ATdaschiilen lag. 
Aus dicsen Umstanden erklârt sich das massenw(dse Eindringen 
neu entstehender Upanishad's in den Atharvav(‘da. Schon hei 
Çankara begegnelen wir (obcn S. 30) einer ZiisaniineniVissung 
von Mundaka und Praçna, und an diese als Grundstock s(*]ieint 
sich nach und nach eine Sammlimg von Atharva-rpanishad’s 
gereiht zii haben, welche schliefslich in 34 Numin(*rn von 
Mnndalca bis NrlstidKii(q)a)mj(i reichte, und auch soldi»* Stiick(' 
befafste, die früher gar nicht als rpanishad's gerechnet wiirdiui, 
wie denn bei Carikara noch die Kârikâ des Gainjapuda zur 
Màndûkya-l'panishad und sogar diese selbst (oben S, 20. 31) 
nicht das Ausehen einer Upanishad haben. .Diese 34 (UvKmi 
U paiiisliad’s der Colebrookesoljen .Liste (I p. S. 537) w<‘r<Uni 
spaterhin auf 52 erweiteri, indem man ihnen nicht nur (due 
Anzahl neuer Emporkommlinge, sondern m(Tkwürdig(‘rweLs(' 
mit und unter ihnen sieben von alters ber bekannte ’l'exie der 
iilleni Veden, iiiimlich 35. — 3G. Kâflmka, 37. Kaui , 30. — 40. 
Brlliannârûijana (= Taitt. Ar, X), 44. AnandavalVt ( - Taitt. 
Up. 2) und 45. Bln'lgnvaUî (= Taitt. Up. 3), angliederte. So 
entstand die von Colebrooke zuerst bekannt gcgebene Sainm- 
lung der 52 Upanishad’s, deren seltsamo Zusaminensclzung 
wir (Up. S. 537) durch die Hypothèse zu erklaren v(Tsuehtcn, 
(lafs zur Zeit und im Lande ihrer eiidgiiltigen Konstituiening 
die drei altern Veden nur noch in den Çâkhâ’s der HZ/am/h/’s, 
Tândin'f^ (denen die Chândogya-Upanishad angohort, System 
des Vedânta S. 9) und Vàjamneyin’*^ gepflegt wurden, daher 
man die Upanishad’s der übrigen Çakha’s (mit Ausnahrae der 
bereits verschollenen oder nicht anerkannteii Kaushtfaki^ (Jvcfn- 
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rvatara, Maitrâyamyd) ^ um sie vor dem Untergang zu retten, 
der bestehenden Sammlung der Atharva-Upanishad’s anreihte * 

Mit der Colebrookeschen Sammlung stinimt (wie wir Up* 
S. 538 fg. nachgewiesen habcn) die Sammlung des Nârâ- 
yana, abgesehen von einigen Abweicliungen in der Keihen- 
folge der letzten Nummern, genau überein, nur dafs sie die 
52 Upanishad’s Colebrooke’s auf 45 zusamniendrangt und als 
No. 46 — 52 siebeii sektarisehe Texte (zwei Gopùhitâpa}ii}jay 
Krishna, T âsudeva mit Goincandana, Çvrfâçvafara und zwei 
Varadatâpdnlya) hinzufügt. Dieses Verhaltnis liaben wir Up. 
S. 541 daraus zu erklaren versucht, dafs die 52-*Zahl sclion 
/Al einer Art kanoiiischen Ansohens gelangt war, aïs sicli der 
Wuascli einst(dite, sieben webcrc, neuerdings erst entstandene 
oder zu Ansehen golangte Texte einzufügen. Dies wurdc er- 
reicht, indeni mari die bisherigen 52 Nummern, durcli Zu- 
sammeiifassung des ursprilnglicb Ziisammongehorigen, auf 45 
reduzierte und dadureh Ibuim gewann, die sieben neuen Texte 
als unter der 52- Zabi einbt'grilfen hinziistellen und dadureh 
ihre kanonisclic Anorkennung zu erlcichtern. 

Einer ganz andern (îegend (wahrscheinlich dem Siiden 
Indiens) und einer erlieblich spiitern Zeit sclieint die Sanim- 
lung der 108 llpanisliad's, welehe in der Muktikà als 
i(dzter aufgezaliU werdon, aiizugeliüren. Dieselbc befafst samt- 
licho Upanishad's der Sammlung Cidebrooke's (mit Ausnalime 
von Nilarudra, ]SI(didnârùya)ja, Açrnmn) und Naràyana's 

(mit Ausnahme von Vm'adatùpanîyn), mehrfaeli unter andern 
Xamen und zuvveilen dureb spütere Zusatzc bis zurn Dreifsig- 
faclien oder Vierzigfacljen ilires Ihnfangs erweitert, dazu saint- 
liche elf rpanisliad’s der drei altern Veden (mit Ausnahme 
von Mahânàràydiut) und gegen siebzig neucr, sonst nirgendwo 
vorkommender, l\‘xtc. Selion der rmstand, dafs in dieser 
Sammlung aiich die l'panishad’s der drei altern Veden, und 


* Ein anschciiiend altérés Vorzeichins, 'wolches nur 28 Atharva-üpa* 
iiishad’s^ ohne Einscliiebniig dci* Texte der altern Veden, autzalilt und im 
übrigen (von einer Ausiiabme und den letzten Gliedern abgesehen) volUg 
mit Colebrooke’s und Nâràyana’s Liste übereînstimmt, ist erluilteu Atliarva* 
pariçishta 2,13 (Berliner Handsrhriftcn, 2,88). 

Bkvsssn, Gesobichte der Philosophie. I,ii. 3 
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jLwar zu Eingang derselben, auftreten, weisi auf eine Zeit und 
Gegend hin, in welclier eine lebendige und stetige Tradition 
der Çâkhà’s niolit mehr bestand; noch mehr das Unterfangen, 
von jenen 108 Upanisbad’s ohne jeden Schein des Rechtes 
10 dem Rigveda, 19 dem weifsen, 32 dem schwarzen Yajur- 
veda, 16 dem Sâmaveda und 31 dem Atliarvaveda zuzuschrei- 
ben, — ein Verfahren, gegen welches die .alten Vedaschulen 
doch wolil protestiert îiaben würden. Im übrigen ist diese 
Sammlung fiir die spatcre Geschichte des Vedânta (vielleioht 
vorwiegend oder ausschlieCslich un ter den Telugu-Brahmanen) 
von grofseni Intéressé und verdient, nachdem sie 1896 auch 
in einem Devanâgarîdrucke zuganglich gemacht worden ist 
(vorlier war nur eine Ausgabe in Telugucliarakteren vorlian- 
den), eine naliere Durebarbeitung. Bemerkenswert ist, dafs 
Çaîikarànanda’s Lesarten oft mit denen der 108 lipanisliad’s 
gegen diejenigen der 52 Upanisliad’s und des Nârayana zu- 
samme iistimmen. 

Eine isolierte Stellung sowohl den 52 als auch den 108 
Upanishad^s gegenüber nimmt diejenige Sammlung von fünfzig 
Epanishad’s ein, welche un ter dem Namen Oujmvkliaf im Jahre 
1656 auf Veranlassung des Sultans Mohammed Dara Schakoh 
aus dem Sanskrit ins Pcrsische und 1801 — 1802 von Anquetil- 
Duperron aus diesem ins Lateinische übertragen wurde. Auoh 
der Oupnek’hat will, wie die Muktikâ-Sammlung, eine ail- 
gemeine IJpanishadsammlung sein ; er befafst unter zwolf Num- 
mern die Upanishad's der drei altern Veden, dazu seclisund- 
zwanzig der auch anderweit bekannten Atharva-Upanishad's; 
ferner enthâlt er acht ihm eigentümliche Stücke, von denen 
vier bisher nirgendwo sonst nachgewiesen sind und daher auch 
von uns, Up. S. 838 fg., nur aus dem Persisch-Latein des An- 
quetil wiedergegeben werden konnten, Endlich enthalt der 
Oupnek’hat vier Stücke aus Vâj. Samh. 16. 31. 32» 34, derpii 
erstes in verkürzter Form als Nîlarudra- Upanishad auch in 
andern Sammlungen vorkommt, wahrend die drei andern sonst 
nirgendwo Aufnahme gefunden haben. Wir haben dieselben, als 
zur Vorgeschichte der Upanishad’s gehorig, oben I, i, S. 156 fg», 
290 fg., 291 fg., 335 übersetzt und besprochen. Die Aufnahme 
dieser Samhitastücke in das Corpus der Upanishad’s, gleich 
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als sei Gefahr, dafs sie sonst in Vergessenheit geraten kônnten, 
liifst auf eine relativ spiite Zeit für das Zustandekommen der 
Oupnek’hat- Sammluiîg schliefsen, wiewohl schon 1656 die 
persischen Übersetzer diese Sammlung niclit erst veranstaltct, 
sondern bereits fertig überkommen haben, ja, in der Up. S. 535 
angeführten Stelle, dieselbe als aus einer lüngst vergangenen 
Vorzeit herrührend betrachten. Durcli die übergrofse Treue, 
mit welclier Anquetil-Duperron diese 50 üpanishad’s aus dem 
Persischen, Wort für Wort und mit Beibehaltung der persi- 
schen Syntax, ins I.ateinische übersetzte — eine Treue, welche 
in seltsamem Kontraste zu der Freiheit steht, mit der die per- 
sischen Übersetzer den Sanskrittext behandelt haben — ist der 
Oupnek'hat ein sehr schwer lesbares Bucli geworden, imd es 
bedurfte eines so tiefdringenden Geistes wie Schopenhauer, 
uni in dicser ungeniefsbaren Schale einen Kern unschatzbarer 
philosophischer Intuitionen zu entdecken und für sein System 
iiulzbar zu niachen. Sein ürteil über den Oupnek’hat haben 
wir Up. S. VI wiedergogebeii. 

Eine Durcharbeitung des vom Oupnek'hat gebotenen Ala- 
terials bat zuerst A. Weber, Indischc Studien L IL IX, an der 
Hand der Sanskrittexte unternommen. Inzwisclieii wurden 
(lie lirtextc, zum Toil mit umfangreichen Kommentaren , in 
(1er Bibliotheca Indien und neuerdings in der Anandâçrama 
Sériés publiziert; die zvvolf altesten Upanishad’s übersetzte 
M. Müller in den „Sacred Bocks of the EasT‘ vol. L XY, die 
beiden grofsten und eiiiige kleinere sind von O. Bohtlingk in 
wërtlicher Verdeutschung erschicnen. Unsere Übersetzung 
der sechzig Upanishad’s (Leipzig 1897, 2. Aufl. 1905) umfafst 
^amtiiehe Texte dieser Art, welche, vermoge ihres regel- 
miifsigen Vorkommens in den indischen Sammlungen und Yer- 
z(ûchnisseii der Upanishad’s, auf eine gewisse Kanonizitiit An- 
sprucli maehen konnen. Die beigegebenen Einleitungen nebst 
Anmerkungen handeln eingehend über Inhalt und Komposition 
der einzelnen Stücke, daher wir hier von einem weitern Ein- 
gehen auf diese literarischen Eragen Abstand nehmen. 



36 


A. Einleit.ung: IIL Bedeutung des ITpatnshadgcdankfiis. 


III. Der Grundgedanke der Upanishad’s und seine Bedeutung. 

1, Der Grundgedanke der üpanishad’s. 

Aile Gedanken der Upanisliad’s bewegen sich \xm zwei 
GrundbegrifTe; sie sind: 1) das Braliman und 2) der Atman, 
In der Hegel werden beide vollkommen synonym gebraucht; 
wo sich aber ein Unterschied herausfühlen lafst, da erseheint 
jBrahnan als der altéré und anerkanntere , Atman als der 
jüngere und bezeichnendere Ausdruck, Brahman als das Un- 
bckannte und zu Erklarende, Âtman als dasjenige Bekannto, 
wodurcli jenes Unbekannte orklart werden soll, Brahman als 
das Prinzip, sofcrn es im Weltganzen, Atman j sofern es im 
Innern des IMenschen erfafst wird. Als Beispiel kann man 
die sclion oben I, i, S. 264. 336 überscizte Stelle Çatap. Br% 
10,6,3. Chând. 3,14 ansehen, deren einhicher Grundgedanke 
darin besteht, dafs das Weltall Brahman (sarvam khalu 
idam hralima)^ das Brahman aber der Atman in uns (csha 
ma' âtniâ cnitar hpilaye usw.) ist.* Ein anderes Beispiel lielert 
die Erzahlung von Uârgya (Brih. 2,1. Kaush. 4), wclcher sich 
vergebens bemiiht, das Brahman zu definieren, bis er endlich 
vom Konige zur Erklarung desselben auf den Atman hinge- 
wiesen wird. Ara deutlichsten tritt der Unterschied zwischen 
Brahman und Atman da hervor, wo beide in ganz kurzen 
Aussprüchen neben einander erscheinen. Als Beispiel kann die 
Stelle dienen (Brih. 4,4,5): .va va’ aijam aima hrahma, „wahr~ 
lich, dieser Atman ist das Brahman^. 

Ilalien wir für den gegenwartigen Z week an dicser l nier- 
scheidung des Brahman als kosmisclien Prinzips von dem 
Atman als psycliischem Prinzip lest, so liifst sich der Grund- 


* Bühtlingk behauptet (Berichte der Siichs. G. d. W., 1897, 8. H4), ich 
batte „iiicht erkaniit ^!), dafs eslui ma^ âtmà antar hridaye überall Sub- 
jekt i8t“, legt aber für die Eiclitigkeit meiner Übersetzung unfreiwilliger- 
weise selbst Zeugnis ab, sofern er zwar in § 3 übersetzt „die 3 es mein 
Selbst im Innern des Herzen§“, jedoch sogleich darauf in § 4, wo dieselbe 
Wendung wiederkebrt, eben&o wie ich tibersetzt „das ist mein Selbst 
im Innern des Herzens‘^ 



1. Der Grundgedanke der Upanisîiad’s. 


37 


gedimke der ganzen Upanishadphilosophie ausdrücken diirch 
die einfache Gleichung: 

Bralimaii = Âtmaii, 

das heifst: das BrahnaUj die Kraft, welche in allen Weson 
verkorpert vor uns steht, welche aile Welten schafft, tragt, er- 
liiilt und wieder in sicli zurücknimmt, diese ewige, uneiidliche, 
gottliche Kraft isi identisch mit dem AtmaHj mit demjenigen, 
was wir, nach Abzug ailes Àufserlichen , als unser innerstes 
und wahres Wesen, als unser eigentliches Selbst, als die Soeie 
in uns finden. — Diese Identitat des JJrahman und des Atma)i^ 
Gotte:? und der Seele, ist der Grundgedanke der ganzen Upa- 
nishadUdire; ia aller Kürze wird er ausgedrückt durch die 
„grorsen AVortc“: iat ivaw usi „dioscs bist du‘‘ (Chând. 6,8,7 fg.) 
und: (t]ia))i hnihma asmi „ich bin Brahman“ (Brih. 1,4,10); in 
dem Kompositum: hrahniaHiima-u'dcyam „Einheit des Brahman 
und des Atnian“ bezeichnet er das Fundamentaldogma des 
Yedàntasystems. 

AVenn wir diesen Gedanken der mannigfachen, vielfacli 
biidlichen und iiiclit selten wunderlicben Formen enlkleidcn, 
in denon er in <b‘n Vedântatoxten erseheint, und denselben 
nur naeh seiner philosophischen Reinheit als die Ideiitihit 
Gottes und d(^r Heele, des Brahman und des Atman^ ins 
Auge fassen, so bat er eine weit iiber die Upanisliad’s, ihre 
Zeit und ihr Land hinausrtnclionde Bedoutung, ja, wir be- 
haupteii, dafs er von unverlierbarem ^Verie für die ganze 
Mensehludt ist. — Wir konnen niclit in die Zukunft blieken, 
wir wissen nioht, welehe Au1s<‘hlüsse und Entdeckungen dem 
rastlos forschenden Menschengeiste noch vorbehaKen sind, — 
aber eines konnen wir mit îSiclierheit voraussagcm, wclche 
iieuen und ungeahiib'n Wege aiicli immer die Philosophie 
kommetider Zehon einschlagen mag, dioses steht für aile Zu- 
kimft fest und niemals wird man davon abgehon konnen : soll 
eine Losung des grofsen Ralsids, als welehes die Natur der 
Dingo, je mehr wir davon erkeimen, nur ura so deutlicher 
sioh dem Philosophen darstellt, überhaupt moglich sein, so 
kann der Schlüssel zur Losung dieses Ratsels nur da liegen, 
wo allein das Naturgeheimnis sich uns von innen offnet, das 
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heifst, in unserm eigenen Innern. Hier fanden ihn zum 
erstenmal die ewig preiswürdigen Urheber der Upanishad- 
gedanken, wenn sie unsèrn Atman, unser eigenes innerstes 
Wesen als das Brahman^ als das innerste Wesen der ganzen 
Natur und aller ihrer Erscheinungen erkannten. 

2, Ber Upanishadgedanke nnd die Philosophie. 

Aile Religion und Philosophie wurzelt in dem Gedanken, 
dai*s (mit Kanis Worten zu reden) die Welt nur Erschei- 
nung und nicht Ding an sich ist, das heifst, dafs die 
ganze, in Raum und Zeit unendlich sich aushreitende Aufsen- 
welt und ebenso der gesamte Komplex der Wahrnehmungcn 
in meinem Innern, — dafs dies ailes nur die Form. ist, in 
welcher das Seiende in einem Bewufstsein wie dem unsern 
sich darstellt, nicht aber die Form, in welcher es aufserlialb 
unseres Rewufstseins und unabhangig von demsolben bestehen 
mag, dafs, mit andern Worten, der gesamte Komplex der 
aufsern und innern Erfahrung uns immer nur s'agt, wie die 
Dinge für uns, fur unser Vorstellungsvermogen, nicht aber 
wie sie an sich und ohne dieses Vorstellungsvermogen be- 
schaffen sind. 

Es ist leicht, zu zeigen, wie dieser, erst in der Kantischen 
Philosophie zu voiler Klarheit erhobene, aber in weniger 
deutlicher Form von jeher vorhanden gewesene Gedanke die 
Grundlage und stillschweigende, Üalb bewufste oder unbewufste 
Voraussetzung aller Philosophie ist, soweit sich nicht empi- 
rische Wissenschaften unter diesem Namen verbergen. Denn 
aile Philosophie, im Gegensatze zu den empirischen Wissen- 
schaften, begnügt sich nicht, die Dinge ihrem Tatbestande 
nach keiinen zu lernen und nach ihrem kausalen Zusammen- 
hange zu erforschen; vielmehr geht sie, ihrer Natur nach, über 
dies ailes hinaus, indem sie (wie wir schon oben I, i, S, 3 fg. 
ausführten) den Gesamtkomplex der empirischen Reali tat, 
auch nach allen Aufhellungen desselben durch die empirischen 
Wissenschaften, ansieht als etwas, was noch der weitern 
Erklarung bedarf, und diese Erklarung fmdet in dem 
Prinzip, welches sie aufstellt, und ans welchem sie bemüht 
ist, das Dasein der Dinge und ihrer Ordnung abzuléiten. 
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Dièse Tatsache, dafs die Philosophie von jeher hestreht war, 
ein Prinzip der Welt aufzustellen (vgl. I, i, S. 3), heweist, dafs 
sie ausging von dem mehr oder weniger deutlichen Bewufst- 
sein, dafs die ganze empirische Reali tat nicht das wahre Wesen 
der Dinge ist, dafs sie, in Kants Worten, nur Erscheinung 
ist und nicht Ding an sich. 

Dreimal, soviel wir wissen, hat sich die Philosophie zu 
einem deutlichereii Bewufstsein dieser ihr allgemein gestellten 
Aufguho und ihrer Losung erhohen, das eine Mal in Indien 
in den Upanishad’s, das zweite Mal in Griechenland in der 
Philosophie des Parmenides und Platon, das dritte Mal in der 
neueren Zeit in der Philosophie Kants und Schopenhauers. 
Wir werdon in einem spatern ïeile dieses Werkes zu zeigen 
haben, wie die Philosophie der Griechen ihron Ilohepunkt er- 
reiclite durch die parmenideisch-platonisclie Lehre, dafs dieso 
ganze Welt des Werdens ein blofsor Schein, wie Parmenides 
sagt, eine Welt der Schatten ist, wie Platon lehrt, und wie 
beide Philosophen bemüht sind, durch sie hindiirch die wahre 
Wesenheit der Dinge, è'v, xè èvxwç h zu ergreifen, was 
Platon in einem an die Upanishadlehre wie an dit:^ Kantische 
Terminologie erinnernden Ausdruck als das aùxi (âtnuui) }ccx.y 
aÔTo (,,an sich“j bozeichnet. Wir werden dann weiter S(dien, 
wie eben dieser Gedanke, nach einer vorübergohendeii Ver- 
dunkeliing durch Aristoteles und das Mittelalter, auf ganz an- 
derm Wego wiedorum ergrifTen wurdc und dcutlieher als je 
zuvor aufleuclîtete in der von Kant begründetcn Philosophie, 
welche ihren grofsen Fortsetzer und Vollender in Schopen- 
hauer gefunden hat. Hier haben wir es mit den IJpanishad's 
zu tun, und wir glauben die welthistorische Bedeutung dieser 
Urkundcn nicht in ein lielleres Licht setzon zu künnen, als 
indem wir zeigen, wie der eigentliche, tiefste Grundgedanke 
des Platonismus und des Kantianismus auch schon der Grund- 
gedanke der Upanishadlehre ist. 

Die Dinge, welche sich um uns her im unendliclien Raume 
nach allen Seiten ausbreiten, und zu denen wir, vermoge unserer 
Leiblichkeit, selbst gehoren, sind nacli Kant nicht die Dinge 
an sich, sondern nur Erscheinungen, sie sind nach Platon nicht 
die wahren Wesenheiten, sondern die blofsen Schatten der- 
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selben, und sie sind nach der Upanishadlelire niclit der Atman^ 
das wirkliche Selbst der Dinge, sondera eine blofse Maya, 
das heifst, ein blofses Blendwerk, eine Illusion. Allerdings 
kommt der Terminus Mmjâ erst von Çvet. 4,10 an vor; daher 
von solchen, welcbe nicht imstande sind, dieselbe Sache, wo 
sie in andere Worte gekleidet erscheint, wiederziiorkennen, die 
Behauptung aufgestellt worden ist, der BegrifF der Mâyâ sei 
den altern Upanishad’s noch imbekannt, AVie sie es, bei dieser 
Behauptung, fertig bringen, diese altern Upanishad’s (Brihad- 
àranyaka und Chândogya) zu verstehen, mbgen sio selbst 
wissen. Tatsache ist, dafs dieselben ganz von der Vorstellung 
durchtrankt sind, welche spaterhin ihren gliicklichsten Aus- 
druck in dem Worte mâyà gefunden bat. — Schon in der 
Forderung, dais man den Aiman des Menschen, den Atman 
der Welt zu suchen habe (Brih. 2,4,5^: aima vcV are drashfa- 
^yah, çrotavyo, maniait yo, nidîdhyâstfavyo ; Chand. 8,7,1: so 
'nveslitavyahj sa vijijnâsitavyah)-, liegt implicite, dafs dieser Leib 
und diese Welt, die sich ungesucht vor uns ausbreitet, nicht 
der Atman, das Selbst, das wahre Wesen ist, und dafs es 
eine Tauschung ist, wenn wir sie (wie der Damon Virocana, 
Chand. 8,8,4) dafür halten. Aile Dinge und Verhültnisse der 
Welt, so entwickelt Yâjfiavalkya Brih. 2,4,5®^, sind uns nicht 
wert um ihrer selbst willen (als „Dinge an sich“), sondern 
um des Âtman Avillen; ja sie existieren nur in dem Atman, 
und der ist ganz und gar verloren, welcher sie „aufserhalb des 
Selbstes“ (anyatra âfmano) weifs. Dieser Atman, schliefst er 
1. c. 2,4,6, ist Bralimanen und Krieger, Weltraume, Gotter und 
Wesen, „dieser Atman ist das ganze WeltalB‘ (idam survam 
y ad ayam âtmâ). Wie man die Tone mit ergreift, indera man 
das Instrument ergreift (Brih. 2,4,7 fg.), so hat man, indem 
man den Atman ergreift, aile jene Dinge mit ergriffen : „für- 
wahr, wer das Selbst gesehen, gehôrt, verstanden und erkannt 
hat, von dem wird diese ganze Welt gewufst“ (Brih. 2,4,5^'). 

Unmittelbar an diesen Gedanken und wahrscheinlich sogar 
an diese Stelle Brih. 2,4,5^ knüpft die Chând. Up. 6,1,2 an, 
indem sie, was dort das Résultat der Entwicklung war, zur 
Voraussetzung macht und als Thema voranstellt: „IIast du 
denn audr der Unterweisung nachgefragt, durch welche [auchj 
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das Ungoliorte ein [schon] Gehortcs, das Unverstandene ein 
Verstandenes, das Unerkannte ein Erkanntes wird?‘‘ — „Wie 
ist denn, o Éhrwürdiger, diese Unterweisung‘?“ — „Gleichwie, 
O Teurer, durcli einon Tonklumpen ailes, was aus Ton he- 
stelit, erkannt ist, an Worte sich klammernd ist die Um- 
wandlung, ein blofser Name (vâcârambhanam viJcâro, nâ- 
madhnjam) ^ Ton nur ist es in Wabrheit, — also, o Teurer, 
ist diese Unterweisung/‘ Hier wird die vielheitliche Urn- 
wandlung des Einen für blofses Wortgerede, blofsen Namen 
erkliirt, ganz wie Parmenides behaiiptet, dafs ailes, was die 
Menschen für wahr haltcn, blofser Name sei (rw irdvx’ Svop' 
ecïTa'-, *6c<3ol ppotcl xaré'trsvTo eîvai Auf 

Grand dieser Anschauungen heifst es dann in spiitcrn Stellen, 
„noch auch ist dieses eine Vielheit“ (Kaush. 3,8, Up. S. 50) und 
in den cingelegten Versen Brih. 4,4,19 (vgl. Kâth. 4,10 — 11): 

Im Goiste soll man dics iiicikoii: 

Niclît ist liier Viclheit irgendwieî 
Von Tod in neuen Tod stürzt sicli, 

AVer hier Versclûed’ncs meint zu seh'n. 

Fein und treffend ist auch die Bcmcrkung einer spatera 
Upanisluvd (Nrisinliott. 9, Up. S. 797), dafs nie ein Beweis für 
die Vielhcit geführt werdon kann: ,,denn es ist kciii 
Beweis moglich für das Vorliandensein einer Zweilieit, und 
nur der zweitlose Atman ist beweisbar“. (Wir konnen nie 
heraus aus unsorm Bewufstsein, welcbes unter allen ümstanden 
eine Phnheit bildet.) 

Ans dem Gesagten ist ersiehtlicli : 1) Dafs die Anscbauung, 
welclie spiiter in der Lohro von der JMnm ihren schürfstcn 
Ausdruck fand, schon den altesten Upanishad’s nicht nur nicht 
fremd ist, sondern in und mit ihrer Grand lehre von der allei- 
nigen Healitat des Atman als doren notwendiges Kompleinent 
gegebeu ist, und 2) dafs diese Grundlehre der Upanishad’s 
mit der Grundanschauung der parmenideiscli-platonischen und 
der kantiscli-scliopenhauerschen Pliilosopiiie in wundersaraer 
Übereinstimmung sich befindet, der Art, dafs aile drei, aus 
verschiedenen Zeiten und Lilndern stamnienden und voilig von 
oinander unabhangigen Lehreii sich gegenseitig erganzen» 
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erlâuterii und bestiitigeB. — So viel von der Bedeutung der 
llpanishad’s fur die Philosophie. 

8» Der Upanlshadgedanke and die Beligion. 

Der erwahnte indisch-platonisch-kantische Gedanke, dafs 
die ganze Welt nur Erscheinung ist und nicht Bing an sich, 
bildet nicht nur das eigentliche und wichtigste Thema aller 
Philosophie, sondern auch die Voraussetzung und comUtio sine 
qua non aller Religion; daher aile grofsen Lehrer der Religion 
in alter und neuer Zeit, ja auch noch heute aile die, welche 
einer Religion im Glauben anhangen, gleichsam unbewufste 
Kantianer sind. Wir wollen dies in der Kürze beweisen. 

Die Hauptgüter aller Religion sind, wie Kant oft ausein- 
andersetzt, 1) das Dasein Gottes, 2) die Unsterblichkeit der 
Seele, 3) die Freiheit des Willens (ohne welche keine Mora- 
litat bestehen kann). Diese drei hochsten lîeilsgüter der 
Menschheit, Gott, Unsterblichkeit und Freiheit, sind nur dann 
haltbar, wenn die Welt blofse Ersclieiimng und nicht Ding 
an sich (blofse Maya und nicht der Aimiui) ist, und sie fallen 
rettungslos dahin, falls diese cmpirisehe Realitiit, in der wir 
leben, das wahre Wesen der Dinge ausmachen sollte. 

1) Das Dasein Gottes wird ausgeschlossen durch das 
Vorhandensein des Raumes, welcher unendlicli ist, somit 
nichts aufser sich zulafst und innerhalb seiner nur dasjenig(^, 
was ihn erfüllt, d. h. die Materie (sie ist, ihrer geriaue.stcn 
Définition nach „das den Raum Erfüllende‘‘). 

2) Die Unsterblichkeit wird ausgeschlossen durch die 
Gesetzmafsigkeit der Zeit, auf welcher es beruht, dafs miser 
Dasein einen Anfang in der Zeit hat durch Zeugung und Ge- 
burt und ein Ende in der Zeit durch den Tod; und dièses 
Ende ist ein absolûtes, so wie jener Anfang ein absoîuter war. 

3) Die Freiheit, und mit ihr die Moglichkeit des mo~ 
ralischen Handelns, wird ausgeschlossen durch die empirisehe 
Allgemeingültigkeit des Kausalitatsgesetzes, welches for- 
dert, dafs jede Wirkung, mithin auch jede menschliche Hand- 
lung, die notwendige Folge von Ursachen ist, welche der 
Handlung vorhergehen, somit im jedesmaligen Momente des 
Handelns nicht mehr in unserer Macht stehen. 
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Ganz anders stellen sich die Fragen nach Gott, Unsterb- 
lichkeit und Freiheit, wenn diese ganze, in Raum und Zeit 
ausgebreitete und von der Kausaîitat beherrschtc empirische 
Realitat blofse Erscheinung ist und nicht eine Ordnung der 
Dinge an sioli, wie Kant sagt, blofse Mâyâ ist und nicht der 
Aiman^ das „Selbst“ der Dinge, wie die Upanishad’s lehren. 
Denû in diosem Falle wird wiederum Platz für eine andere, 
hohere Ordnung der Dinge, welche nicht den Gesetzen des 
Raumes, der Zeit und der Kausaîitat unterworfen ist; und 
eben diese hohere, der empirisclien Realitat widersprechende 
Ordnung der Dinge, von deren Erkenntnis wir durch die 
Beschaflenheit unseres Intellektes ausgeschlossen sind, wird 
von den Religionen durch ihre Lehren von Gott, Unsterblich- 
keit und Freiheit im Glauben ergriflen; somit ruhen aile 
Religionen, ohne es zu wissen, auf dem Orunddogma der kan- 
tischen Philosophie, welches in weniger deutlicher Form schoii 
dasjenige der l'panishad’s war. Diese sind somit, vermoge 
ihrer Grundanschauung, die natürliche Basis jeder religiosen 
Auffassung des Daseins. 

Abor iieben diesein Wertc derselben für die Religion im 
allgerneinen haben sic noch eine spezielle und sein* merkwür- 
dige innere Verwandlschaft zuin Christeiitura , welche wir 
nicht kürzer und deutlicher darlogcn konnen, als indem wir 
das darüber in der Vorrcde zu unserer L'panishad-iJbersetzung 
Gesugte in den gegenwartigen Zusainmenhang, für welchen 
diese Betrachtung wcsentlich ist, heriibernehmen. 

Die Fpanishad's, so sagten wir dort, sind für den Veda, 
was für die Bibcl das Noue Testanuint ist: und diese Analogie 
ist nicht eine blofs iiufserliche und zufallige, sondern eine 
solche, welche gar sehr in die Tiefe geht und in einem ali- 
gemeinen, auf beiden Gebieten zur Erscheinung kommeiiden, 
Entwicklungsgesetze des religiosen Lebens begründet ist. 

In der Kindheit der Volker stellt die Religion Gebote 
und Verbote auf und gibt denselben Nachdruck durch Ver- 
heifsung von Lohn und Androhung von Strafe; — sie wendet 
sich somit an den Egoismus, den sie als den eigentlichen Kern 
des natürlichen Menschen voraussetzt, und über welchen sie 
nicht hinausführt. 
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Eine lioliere Stufe des religiosen BewuXstseins wird er- 
reiclit mit der Erkenntnis, dafs aile Werke, welche auf Furcht 
und Hoffnung als Triebfedern beruhen, für die ewige Be- 
stimmung des Menschen wertios sind, dafs diese hochste Auf- 
gabe des Daseins niclit m einer Befriedigung des Egoismus, 
sondern in einer volligen Aufhebung desselben besteht, und 
dafs erst in dieser unsere wahre, gottliche Wesenheit durch 
die Individualitüt hindiirch wie durch eine Schale zum Durch- 
briiQhe kommt. 

Jener kindliche Standpunkt der Werkgereclitigkeit ist in 
der Bibel vertreten durcli das alttestaraentliclie Gesetz und 
entsprechend im Veda durch das, was die indischen Theologon 
das Karnmhindani (don Werkteil) nonnen, unter welchem 
Namen sie die ganze Literatur der lîymnen und BnMimana’s, 
mit Ausnahme der hier und da eingeflochtenen upanishad- 
arligen Par tien, béfussen. Boide, das Alte Testament und das 
KarmaMnclam des Veda, proklamieren ein Gesetz und stellen 
für die Befolgung desselben Lohn, für die Übcrtretung Strafe 
in Aussicbt; und wenn die indisclie Théorie den Vorteil hat, 
die Vergeltung teilweise ins Jenseits verlegen zu konnen und 
dadurch dem Konflikt mit der Erfahrung auszuweichen, wclcher 
der alttestameptlichen, aufs Diesseits beschrankten Vergeltungs- 
lehre so viole Verlegenlieiten bereitet, — so ist es hinwiederum 
der auszeichnende Charakter der biblischen Gesetzesgereclitig- 
keit, dafs sie weniger als die indisclie auf Ritualvorschriften 
hinauslauft und dafür grofsern Nachdruck auf einen sittlichen, 
„unstraflichon“ Lebenswandel legt. Für die Interessen der 
menschlichen Gesellschaft ist dieser Vorzug ein sehr grofser; 
an sich aber und für den moralischen Wert des lland(^lns be- 
gründet os keinen Unterscbied, ob der Menscb sich im Dienste 
imagiuarer Gotter oder in dem seiner Mitmenscben abmüht: 
beides ist, Solange dabei eigenes Woblsein als letzter Zweck 
vorscbwebt, ein blofses Mittel zu diesem ogoistiscben Zwecke 
und daher, wie dieser selbst, moralisch betraclitet wertios und 
" vorwerflicb. 

Diese. Erkenntnis bricbt sich Babn im Neuen Testament, 
wenn es die Wertlosigkeit, in den Upanisbad’s, wenn sie so- 
gar. die Verwerflicbkeit aller, aucb der guten, Werke lehren; 
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beide machen das Ileil abhaiigig, nicht von irgend welclicni 
Tun und Lassen, sondern von einer volligen Umwancllung 
des ganzen natiirlichen Menschen; beide betrachten diese Um- 
wandlung als eine Erlosung ans den Fesseln dieser ganzen, 
im Egoismus wurzeindeii, empirischen Realitat. 

Aber warum bedürfen wir einer Erlosung aus diesem Da- 
sein? Weil dasselbe das Reich der Sünde ist, antwortet 
die Bibel, weil es das Reich des Irrturas ûst, antwortet der 
Veda. Jene sieht die Verderbnis im wollenden, dieser im er- 
kennenden Teile des Menschen; jene fordert eine Umwandlung 
des Willens, dieser eine solche des Erkennens. Auf welcher 
Seite liegt hier die Wahrheit? — Ware der Mensch blofs 
Wille oder blofs Erkenntnis, so würden wir uns, dom ent- 
sprechend, fur die eine oder andere Auffirssung zu entsclieiden 
haben. Nun aber der Mensch ein zugleich wollendes und er- 
kennendes AVesen ist, so wird sich jene grofse AA'endung, in 
welcher Bibel und Veda das Ileil erblicken, auf beiden Gebieten 
vollziehen: sic wird erstlich, nach bibliselier Anschauung, 
das im iiatürlichon Egeismus versteinerte lîerz erweiolien uiid 
zu Taten der Gereehtigkeit, Liebe und Selbstverleugnung 
fuhig machen, — und sic wird zweitens, Hand in Hand da- 
mit, in uns die grofse, Ivants Lehre antizipierende, Erkenntnis 
der Upanisliad's aufdammern lassen, dafs diese ganze rilum- 
liche, folglich vielheitliche, folglich egoistische Weltordnung 
nur beruht auf einer, uns durch die Beschallenheit unseres In- 
tcllektes eingeboreneii Illusion (mùijà)^ dafs es in AVahrheit nur 
ein ewiges, liber Raum und Zeit, Vielheit und Werden er- 
habenes Wesen gibt, welches in allen Gestalten der Natur 
zur Erscheinung kommt, und welches ich, ganz und ungeteilt, 
in meinem Inneni als mein eigentliches Selbst, als den Atman 
fiihle und fin de. 

So gewifs, nach Schopenhauers grofser Lehre, der AVillo, 
und nicht der Intellekt, den Kern des Menschen bildet, so 
gewifs wird dem Christentum der Vorzug bleibeii, dafs seine 
Forderung einer Wiedergeburt des Willens die eigentlich 
zen traie und wësentliche ist, — aber so gewifs der Mensch 
nicht blofs Wille, sondern zugleich auch Intellekt ist, so ge- 
wifs wird jene christliche Wiedergeburt des Willens nach der 
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andern Seite hin als eine Wiedergoburt der Erkenntnis sich 
kundgeben, wie die Upanishad’s sie lehren. „Du sollst deinen 
Nachsten li^ben wie dich selbst“, fordert die Bibel; — aber 
woher diese Zumutung, da icli doch nur in mir, nicht in dem 
andern fühle? — „Weil‘S so fügt hier der Veda erldârend 
hinzu, „d<^in Nachster in Wahrheit dein eigenes Selbst, und, 
was dich von ihm trennt, blofse Tauschung ist“, — Wie in 
diesem Falle, so ist es auf allen Punkten des Systems: das 
Neue Testament und die Upanishad’s, diese beiden hochsten 
Erzeugnisse des religiosen Bewufstseins der Menschheit, stehen 
nirgendwo (wenn man nicht an der Aufsenseite klebt) in einem 
unvereinbaren Widerspruche, sondern dienen in schônster 
Weise einander zur Erlauterung und Ergânzung. 

Ein Beispiel mag zeigen, welchen Wert die Upanishad- 
lehre für die Ausgestaltung unseres christlichen Bewufstseins 
gewinneii kann. 

Das Christentum lehrt seinem Geiste^ wenn auch nicht 
überall seinem Buchstaben nach, dafs der Mensch, als solcher, 
nur zu sündlichen, d. h. egoistischen Ilandlungen fahig ist 
(Romer 7,18), und dafs ailes Gute, seinem Wollen wie Voll- 
bringen nach, nur von Gott in uns gewirkt werden kann 
(Phil. 2,13). So klar diese Lehre, für jeden, der Augen hat 
zu sehen, nicht sowohl in vereinzelten Aussprüchen, als viel- 
mehr schon in dem ganzen System als solchem praformiert 
liegt, so schwer ist es doch zu allen Zeiten der Kirche ge- 
worden, sich mit ihr zu befrcunden; stets wufste sie einen 
Ausweg zum Synergismus mit seinen Halbheiten zu gowinnen 
und der Mitwirkung des Menschen irgend eine Ilintertüre 
offen zu lassen, — ofïenbar, weil sie hinter dem Monergismus, 
der ailes Gute auf Gott zurückführt, als Schreckgespenst die 
grauenhafte Absurditat der Pradestination stehen sah. Und 
freilich stellt sich diese als unvermeidliche Konsequenz ein, 
sobald man jene, so tiefe wie wahre, christliche Erkenntnis 
des Monergismus verknüpft mit dem aus dem Alten Testa- 
mente überkommenen jüdischen Realismus, welcher Gott und 
Mensch als zwei sich ausschliefsende Wesehheiten einander 
gegenüberstellt. — In diesen Dunkelheiten kommt uns aus 
dem Osten, aus Indien, das Licht. Zwar nimmt auch Paulus 
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einen Anlauf, Gott mit dem 7rvei>pLaTt,^6<s zu identi- 

fizieren (1 Kor. 15,47), zwar suclit auch Kant das wundersame 
Phanomen des kategorischen Imperativs in uns daraus zu er- 
klaren, dafs in ihm der Mensch als Ding an sicîi dem Men- 
sclien als Ersclieinung das Gesetz gibt, — aber was bedeuten 
dicse schüchternen und tastenden Versuche gegenüber der 
grofsen, auf jeder Seite der Upanishad’s durchblickenden Grund- 
anschauung des Vedânta, dafs der Gott, welcher allein ailes 
Gute in uns wirkt, nicht, wie im Aîten Testamente, ein uns 
als ein andrer gegenüberstehendes Wesen, sondern vielmehr 
— unbeschadet soiner vollen Gegens*âlzlicbkeit zu unserm ver- 
dorbten empiriscben Ich (jîva) — unser cigenstes, meta- 
physisçlies Ich, unser, bei allen Abirrungcn der m^nschlichen 
. Natur, in ungetrübtor Heiligkeit verliarrendes, ewiges, seliges, 
gottliches Selbst, — unser Àtinnn ist! 

Dieses und violes andere konnon wir aus den Upanishad's 
lernen, — werdon wir aus den Upanisliad’s lernen, wenn wir 
anders unser cliristliclies Bewufstsein zum konsequenten, nach 
allen Seiten vollgenügenden Ausbau bringen wollen. 



System. 
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Das System der Upanishad’s. 

Vorbemerkung. 

Unter einem System verstchon wir einen Zusammeuhung* 
von Gedaiiken, welchc samtlich aiif einen Einlieitspunkt be- 
zogen und von dieseni abhangig gemacht werden. Ein System 
bat dahor stets einen individiielîen Urlie1)er, mag er mm die 
im System zusammengesclilossoneii Gedankeii ursprünglicli 
selbst hervcirgobracht oder aiicli nur üborkommene (b'danken- 
elemente durcli Anpassung an einander zu einem einlnûtliclien 
(ninzen gestaltet haben. Unter diesen Umstanden kann von 
einem „System der lJpanishad’s“ streng genommen allerdings 
keine Rede sein, Denn sie sind nieht das Werk einos indivi- 
duellen Genius, sonderii die Summe der philosophisclnm Er- 
zeugnisse einer ganzcii Epocho, welelio sicli von dvr Zeit der 
Einwanderung im Gangestale bis zum Aufkommen des Buddhis- 
mus, also, ganz ungefalir und rund gesagt, von 1000 oder 800 
bis 500 a. C., ja, in ihren Auslaufern nocli weit iiber diesen 
letztern Zeitpunkt liinaus erstrecken mag. Dementspreehend 
tinden wir in den Upanisbad’s eine grofse Mannigl'altigkeit 
von Gedanken, welcbe sich vor unsern Augeii fortentwickeln 
und nicht selten mit einander in unvereinbarem Widerspruche 
stehen. Aber aile diese Gedanken kreisen so’ selir um einen 
gemeinsamen Mitteipunkt, werden so vollig von dem einen 
Gedanken der alleinigen Realitiit des Atman beheiTsclit, 
dafs sie sicii allô darstellen als mannigfacbo Variationen iiber 
ein und dasselbe Thema, welclies bald kürzer, bald langer, 
baîd von dem Boden des empirischen Bewufstseins ans, bald 
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in sohroflPem Widerspruche gegen dasselbe behandelt wird. 
Hierbei treten aile Differenzen im einzelnen gegentiber der 
Einheit ,der Grundanschauung so selir in den Hintergrund, 
dafs wir in den Upanishad’s zwar kein gcscblossenes System 
vor uns haben, wohl aber die allmahliche Genesis eines Systems 
verfolgen konnen, bestehend in der immer weiter gelien- 
den Verwebung des ursprünglichen idealistischen 
Grundgedankens mit den mehr und mehr. sich geltend 
machenden realistischen Anforderungen des empi- 
rischen Bewufstseiris, wie dies im Verlaiife unserer Bar- 
stellung sicli zeigen wird. Dire Voîlendung erreichen diose 
Bestrebungen erst iii nachvedischer Zeit in déni unter den 
llanden des Bâdaràyana und seines Kommentators ÇmlJaira 
sich gestalteriden, universellcn , den idealistischen und re- 
alistischen Forderiingen (durch Unterscheidung ciner hohern 
und niedern Wisseiischaft) gîeich sehr Rechnung tragendon, 
theologisch-phiîosojihischon System, welches als das System 
des Yedânta in Indien die allgcMiieine Gruiullago des Glaubens 
und Wissens geworden und gebliebeii ist bis aiif den houtigon 
Tag. Dieses, nach allen Seiten grofs ausgefiilirto System glie- 
dert sich naturgemafs in folgende vicr Ilauplteile: 

I. Théologie, die Lehre vom Brahman aïs dem Prinzip 
der Dinge. 

II. liosinologie, die T.elire von der Entfaltung dieses 
Prinzips zur Welt. 

IIL Psychologie, die Lehre von dem Eingehon des Brah- 
man als Seele in die von ilim entraltete Welt. 

IV. Eschatologie und Ethîk, die Lehre von dem Schick- 
sal der Seele nach dem Tode und von ihrem dasselbe bedingen- 
den Verhalten im Lcben. 

Wie das System des Vedànta selbst, so konnen wir auch 
die in den Upanishad’s vorlicgende Genesis desselben zweek- 
mâfsig unter diosen vier llaupttileln und den durch die Natur 
der Sache dargeboteneu l nterabieilungen derselben abbandeln. 
Wir werden versuchen, unter jeder Rubrik aile wesentlich in 
Betracht kommenden S tell en der vom spâtern Vedànta an- 
erkannten Upanishad's zu sainmeln, und wo in ihnen eine 
Fortentwicklung des Gedankens vorliegt, da wird dieselbe in 

Dkussen, Gesohiohte der PhiloBophle. I,ii, I 
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vielen Fâllen einen sichern Anhalt bieten, um die chrono- 
logisclie Stellung eines Textes gegenüber altern und jüngerii 
Behandlungen desselben Gedankens zu bestimmen. ^So wird 
der pliilologische Gewinn in der Schaffung einer sichern Grund- 
lage für die Chronologie der llpanishadtexte nach ihrein re~ 
lativen Alter bestehen, wahrend wir von philosophischer Seite 
hoffen dürfen, eine innere Einsicht in die Enistehung einer 
der merkwürdigsten und folgenreichsten Gedankenschoplungen, 
welche die Welt besitzt, zu gewinn en. 



Des Systems der üpaiiisliad’s erster Teil: 

Théologie 

oder die Lehre vom Braliinan. 

I. Über die Erkennbarkeit des Brahman. 

I. Ifit (1er Vcda die (Jaclle der Brahman^issenschaft? 

Bàdixrâyuna eroflhet die Çanraka-mirnansà, in welcliei die r>ei Ved* 
alteste sysiematische Ziisammonlassung der Vedantalelire vor- dor sûJîiV 
liegt, mit folgeiulen vier SiUra's: 1) aiha ato hrahmn-Jijnnsâ, 
iti „nunm(dir dalier vvas man die Brahman forschung nennt“. 

2) janma-âdi asj/a yai<i\ iÜ „| Brahman ist dasj(3nige,) woraus 
Ursprung usw. [d. h. ürsprung, Bestand und Vergang] 
dieses [Weltalls] ist“. 2) çâstra-yomfvâd, iti „wogen des Grund- 
seins dos [Schrift-]Kanons“, fd. h. navh der einen Krklarung: 
weil der Scliriftkanon der Erkonntnisgnmd fur das Brahman 
nach dor soehen voii ilini gegehenen Defindion ist. Auf die 
Eiuwendung, dafs der Scliriftkanon nicht auf Erkenntnis, son- 
dern auf Verehning abzwccke, heifst es dann:] 4) tnt in, mrnan- 
vaijât „jenes viclmehr, wegen der Ûbereinstimmung“ [der Aus- 
sagen über Brahman, wolche, wenn es sich nur um Verchrungen 
handelte, nicht erforderlich und auch nicht moglich sein würde). 

Dieso Übereinstimmung aller Vedàntatcxte in ihren Aussagen 
über Brahman suchen dann Bâdarâyana und Çankara durcli 
das ganze Werk hin im einzelnen zu erweisen. Für sie ist 
der ganze Veda übermenschlichen Ursprungs, von Brahman 
(nach einer sogleich zu hesprechenden Stelle) ausgehaucht und 
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daher untrüglich (vgl. System des Vedânta, S. 100). Ans ilim 
schopfon sic ihre ganze Lelire und nifen niir in Fallcn, wo 
der Sinn der Vedantaworte zwcifelhiift ist, die Erfahrung ziir 
Entsclieidung h(3vbei. 

Es fragt sich, was die Upanislmd’s selbst liber die Quelle, 
aus der das Brahmanwissen zu schopfon ist, lehren. 

Schon die ilKcsten üpanishadtexto blicken aiif einen reicben 
Kreis literarischer (wenn auoh nur mündlicli überliefert(‘rj 
Produktionen hin. So heifst es Brih. 2,4,10: „Glcicîi\vie, weim 
man ein Feuer mit feuchtem îîolze anlogt, die Kauchwolken 
sicli rings umher verbrciten, ebenso, fürwahr, ist aus dies(un 
grofson Wesen aiisgeliaucht worden der Rigveda, der Yajur- 
veda, der Samaveda, die [Liedcr] der Atharvan's und der Aîi- 
giras’, die Erzaldungeii, die Geschicliten, die Wissensehaften, 
die Goheimlehren (iipaulsliad), die Verse, die Sinnsprüclie, di<‘ 
Auseinandersetzungen und Erklilrungon, — aile diese sind aus 
ilim ausgehaiicht M'ordcn“. 

Diese Stelle ist in vielfachcr llinsicht lehrreich. Zuiraehsl 
ersehen wir aus ihr, dafs es (wie iiberliaupt liir die alt<‘ni 
rpanishadtexte, vgl. im Upanisbad-Index unter „dreilache 
Wissi nseliafO^j nur drci Veden gibt, und dafs die Lieder d(U* 
Atharvan’s und Angiras^ noch nicht als Veda anorkarnit wer- 
deri. Die erste Spur einer Anerkeimung ist vielleicht Brili. b,!:), 
wo neben lildiuim, Yajus und Sâninn als Yiertes Kshdlmm ge- 
îiannt wird. Dies konnte den Atluirvaveda bed(‘uten, der in 
nalan^er Beziehung zur Kriegerkasto stelit, aucli naineiitlich 
lazu dient, Uriheil abzuweliren (trùyaie kslifnjitos, wie ksidtiraut 
a. a. O. etymologisch erkllirt wird). Eben darauf liiu weist 
Brih. 0,4,1 <S, wo von eiiiem Sohne, der einen, zwei oder drei Veden 
studiert habc, ein solclier untersebieden wird, der „al]o Veden^b 
d. h. wohl aile vier, kenne. Als vierter Veda erscheint der 
^/liharaDud^ zuerst Chaud. 7,1,2 und unter dem Namen ^.alhan'a- 
v('(f(k^ Mund. 1,1,5, aiso erst in den Atharva-Upanishad’s. 
Weiter zillilt die obige Stelle, Brih. 2,4,10, eine Beihe vun 
Werken auf, deren Deutung zum Teil zwoifelhaft îst,vund 
welche teilweise wohl in die Brâhmana’s übergegangen sind. 
teilweise auch die ersten Elemente des spatern Epos bezeiehnen 
mogen. Besonders bemerkenswert aber ist, dafs die „Geheiin- 
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lehren‘‘ (HpmnsliraVdi) erst hinter iiihâsfthj purânam und vkh/â 
an iiclitnr Sielle orsclieinen, also un ter allen ümstanden no ch 
nicht ziim Vedu gcrechnet werdon: sic waren noch 
zum Vedânta g<îworden. Wenn endlich die snatern Vcdanta- nicht 
theologen auf diese Stcdle ihren Lehrsatz gründen, dafs der 
ganze V^eda von Ihahman ausgehauclit und dalicr unfelilbar 
sei, so würde (lies imch allen weiter aufgczühlten \\ erken die 
Unlc'hlbarkeit einlragen und gescliieht sicher mit Unrcclit; 
d(‘nii die Südle bcv^agt ursprüngîich nur, dafs, wie aile andern 
Ersclieiniingen der Natur, so auclx aile Geistesprodukte in der 
Wtdt (dne iSclidpfung des Braliman sind/" Genaii di{3Solbo 
Reihü liti'rariseher Prodnkte, noch um einige Glmdor ver- 
nudirt, wird von Yâjnavalkjax Brih. 4,1^2 nocliinals aufgoziililt, 
fiir „R(^de‘‘ (vâc) erklart iind als unzulaiiglich zur Erkenninis ru/.uiungr- 
d(\s Brahman befnnden. Didier ani Sclilusse dieser Belracdituiig ved» n»ch 
Jaiiaka, obgleicdi er ,»S(4ne Hiude mit jenou Geheimlelircn ans- " ‘ ‘ ' 

gerüst(4“, ,,die Veden studiert und dio Gidieimlehren geliort 
hat“ [ftdlithtvcda uud îilcfd-uiKOil^lndha ist, Brih. 4,2,1), (loch 
über dus Scliicksal der Seele nacli dem Tode keine Auskunft 
zu geben weifs. lljeraiis orlielU, dafs dasjimige, was man zu 
j(uu‘r Z(‘it iinter uimui^had vcrstimd, nicht notwendig cinen 
Aufsclilufs über dio hoehsten Fragen zu entlialton brauchte, 
wie ja sogar ( liand, 8, -S, 5 die Irrlehre, dafs das Wesen des 
Mcnscbeii iin Leibe bestehe, als asurânam npanishad bczeichuet 
wird. 

Nocli deudielior wird das Engenilgendo ailes vediselien, 
und iilx'rhauj)! ailes vorhaiideiien Wissons gekonnzoiclinot duivli 
(’liând. 7,1, wo Narada deiu 8anatkiiinara bekennt : „lcli liabe, 

O Elirwîirdiger, geleriit don lÜgveda. Yajurveda, îSàinavedn, 

(ion Atliarvaveda als vierten, die opiscdion und mythologisehen 
Godichto als (unTten Veda, Grammatik, Manenritual, Arith- 
iiietik, Mantik, Zeilreclmung, Dialeklik, Politik, Got(er1(4ire, 
GebeÜehre, (iospensterlehro, Kriogswissenscliaft, Astronomie, 
Hcljlang(nizauber und die Kiinste der Musen; — das ist es, o 
Ehrvvürdigor, was ich gelernt habe; uiicl so bin ich, o Elir- 


* So NNird dio Stolle auoli et. 4, 18 „aus ihm ertiofs das Wissen ur- 
aiifüi]gliolr‘ (vgl. Çvet. G,1S. Muiid. 2,1,4) und auch noch Maitr. 0,82 aufgefafst. 
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würdiger, zwar schriftkundig, abernicht àtmankuiidig; 
demi ich liabe gehôrt von solchen, die dir gleichen, dafs den 
Kummer überwindet, wer den Atman. kennt; ich aber, o Ehr- 
würdiger, bin bekümmert; darum woliest du micb, o llerr, 
zu dem jonseitigen Ufer des Kunimers hinübc'rführen ! “ 

Naoh Eiiien weitern Bcleg dafür, dafs das Vedastudinm die 

M~io. wichtigsten Fragen nicht berührt, liefert der grofse Seelen- 
wandeningstext, welcher in dreifacher Form, Chiind. 5,3 — 10^ 
Ih’ih. 6,2 und, stark abweichend, Kaush. 1 überliefert ist. Tn 
allen drei Rezensionen erklart Çvctalcetu, von seinem Vater 
Ânmi belehrt worden zu sein, weifs aber auf die vom Konige 
Pravâhana (in Kaushîtaki Citra) gestellten eschatologisehen 
Fragen nicht zu antwortcn, kommt erregt zu seinem Vater 
zurück und macht ihm Vorwürfe; Cbând. 5,3,4: „so hast du 
also, ohne midi belehrt zu haben, behau])tet, du habest midi 
beldirt“; Brih. 6,2,3: „so also war es gerneint, wenn du sdion 
vordem erklart hast, dafs meine Belehrung fertig sei!“ 

N»ch Derselbe Gedanke kommt Chând. 6,1 zuni Ausdrueke, wo 

’ ’ (in einer übrigens mit den eben angefülirten Stdlen imv(îrein- 
baren Weise) Çvetahtu von seinem Vater Aruni ausgesandt 
wird, das Brahraan (d. h. den Veda) zu studieren; nadi zwolf 
Jahren „hatte er aile Ve den du relis tudiert [d. h. nur die 
rie, yajns und sàman, also die drei Sanihitâ's, derm nur ans 
dieseu wird er nachher, Chând. 6,7,2, examiniert] und kehrte 
zurück, liodifahrenden Siiines, sich weise dünkend und stolz“, 

weifs aber auf die Frage des Vaters nach d(im Einen, 

Seienden, mit dessen Erkenntnis ailes erkannt sei, nicht zu 
antwortcn: „gewifs haben meine ehrwürdigen Lehrer dieses 
selbst nicht gewufs;.; dcim wenn sie es gewufst hatten, wanim 
hatten sie niir es nicht gesagt“; — worauf daim Aruni ihm 
die vollkommene Belehrung erteilt. 

jjaoh Taitt. Auf diesem Standpunkte steht auch die Taittirîya-Upa- 
nishad, wenn sic 2,3 lehrt, dafs der manasartige (manomaya) 
Atman aus Yajus, Rie, Sâman, der Anweisung [âdeça, d. h. 
wohl: dem Brâlimanam) und den Atharva* und Ahgiras-Lie- 
dern hestelit, dann aber diesen ganzen manasartigen Atman 
für blofse Schale erklart, welche wir abzulosen haben, uni zum 
wahren Wesen des Menschen wie der Natur durchzudringen. 
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Was aus diesen Boispielen sicli ergibt, das wird früh verwerfnoj 
aucli schon direkt *ausgesproc]ien: Brih. ,,darum, nach- solliift- 

dom der Brahmane von sicli abgetan die Gelahriheit 
(pàndityam nirmchja\ so verliarre er in Kindliclikeit“; — Brih. 

4,4,21: „nicht trachte er nach Schriftwisscn , das niir Kedcn 
ohn’ Ende bringt‘‘; — Taitt 2,4: „vor dem die Worte um- 
keliren und das Denken, nicht findend ihn“; — Kâ(h. 2,23: 

,,nicht durch Belehrung wird erlangt der Âtman, nicht durch 
Verstand und viole Schriftgelehrtlieit“. Und Mund. 1,1,5 
werden die vier Vcden aufgezahlt und mitsamt den scchs Ve- 
danga's zur niedern Wissenschaft (aparà gerechnet, 

durch wclclie das unvergangliche Wesen nicht erkannt wcrde. 

Dhîses ablehnende Verlialten gegen die vedisclie Wissen- Die upani- 
seliafi ündert sich erst nacli und nach in dem JMafse, wie die don mit rler 
Texte der Upanisliad’s sich konstituh'ren und zum Vedànta 
werden (oben S. 21), Von nun an gelten sic, und mit ihnen 
der V(‘da, als Quelle der hëchsten Krkenatnis. Eine erste 
Spur dioser Wendung zeigt sich Biih. 3,9,23, wo Yàjnavalkya 
nacli dem Punisha der Upanishadlehre (njxDni^liada pun{>;h(i) 
fragt, welclien Qakalya nicht kemit und daran zngnmde geht. 

Femer aucli Chand. 3,5,4, wo der Veda für Xelvtar, die (juJnffV 
(idcçàJj^ d. h. die Upanishad's, fiir den Nektar dos X(‘ktars 
erklart werden. Eine Ansehliersung der Upanisluid an den 
Veda üder, richtiger, (4ne Unterurdnung des ganzen ViMÜscheu 
lichrstotres miter dieselbe sclieint Kena 33 angedeutet zii wmr- 
den, Avo die Veden für „die '(lesamtheii der Teile‘‘ (vcdâJi 
sarnuif/àiif ) der ,,Geheiinlehre von Bra]iniaî3‘ (hrâhnu' Np(()t/sh((d, 
iin (Jegensatz gegen anden», nichl unerkannte Upanisliad's, wie 
die oben erwiihnte asiinimun upauish(id) erklart werden. Als 
vüllig eiogebiirgert in den Veda erseheineu die Upanishad' s Die Upani- 
mit dem Auftreten des Namens rcdmfa, welclier zuerst vor- 
kommt Çvet. 3,22; „vur Zeiten ward ira Vedânta hëchstes Ge- 
heimnis aiisgehracht^. Die Verîegung dieses Vodanla in die 
Vorzeit (purâktdpa) scheint zu bekunden, dafs der \ erfasser 
auf Brih., Gliand. imd andere von ilini benutzte Ujianishad's 
schon aus einer gewissen Ferne ziiriickblickt, konnte aber aueh 
aufgefafst werden als ein blofser Ausdriick der Hoclischatzung, 
welche ja mit den Jahren zuniiiimt. Vollig in ihrer spatern 
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Stellung als Quelle des Bralimanwissens, welclies man erst 
dur ch Auslegung derselben zu gewiimen hai, erscheineii die 
Vedantatexte in dem Mund. 3,2,6 (Mahàn. 10,22. Kaivalya 3) 
vorkommenden Verse: vcdmila-vijnâua-sunlrrita-ariliâh usw. „sie, 
welclie den Sinn der Vedânta-Erkenntriis riclitig (su) ermittelt 
haben“. Hierzu siimmt Mund. 2,2,3 — 4, wo die U])aTnsliad’s 
iind, aïs ilire Quintessenz, der Om-Laut als der Bogeii be- 
zeichuet werden, mit dein man nach Brahman als Ziel scliiefst, 
nicht aber Mund. 1,1,5, wo die samtlichen vier Vedcn ab- 
gelehnt werden; die letztere Stelle scheint somit aus frülierer 
Zeit zu staminen. 


2» Vorbereîtende Mittel der Brahmanerkenntnis. 

niû Ticr Die sj)aterc Zeit konstruierte einc Art von via s((htfis in 
Jçrama's oder Lebensstadieii, verniog(î dorer jeder 
luiû. bralimanisclie Inder zuerst als Brahmacârin dem Vedasiudium, 
daim als Grihasfha dem Opfer und andorn guton AVerlam, 
dann als Vânaprastha im Walde der Askese obliegen solltc, 
um endlich gegen Ende seines Lebcns als Farivrâjaka (Bliiks/au 
Sannijusiu) besitzlos und heimatlos iimherzuschwoifen und nur 
iioch die Auflosiing seines Atman im hoclisten Atmun ub- 
zuwarien. 

wert der Eutstehon begrifïeii sehen wir diese Açrama'^ Brili. 

tdSTBrlii 'Iî‘ 4’22: „ilm suclien durcli Vedastiulium [UraJimarariH] die 
4,4,22. Brahmanen zu erkennen, durcli Opfer, durcb Almosen [Gyi- 
hastlid]^ durcli Büfsen, durcli Faslen j Vànapra.sfiaiJ ; wer ilin 
erkannt hat, der wird ein Aluni, Zu ihm aucli pilgern liin 
die Pilger, als die nach der Heimat sich S(‘hnen [FarivrajakaJ^^. 
— Hier scheint den Obliegenheilen der spatern Âçraina’s 
(Vedastudiiim, 0])fer, Askese) ein gewisser Wert als vor- 
bereitenden Mittelii der Brahmanerkenntnis beigeh\gt zu 
werden. 

Nach Deutlicher redet schon Cliând. 2,23,1: ,,Es gibt drid 

Zweige der Pflicht: Opfer, Vedastudium und Almosongeben 
ist der erste [Grihasfha]; Askese ist der zwcite [Vanaprasthal; 
der Brabmanschiiler [JJrahmacârin], der im ilause dos Leljrers 
wohnt, ist der dritte, wofern derselbe [als Naishlkika] sich iur 
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imnior im Ilniisc des Lehrers niederlafst. Biese aile bringeu 
als Lohii heilige Welteii; was aber in llrahman feststeht, goht 
zur Unsterbliclikcit ein“. Diese Stclle erwalmt nur drei 
Açrama’s, erkeant iliren Wert an, stellt aber allen dreien das 
„Feststelien in llraliman“ gegeniiber, welches sich dann spater 
zu eiiiein vierleii Açraina fortentwickelt hat. — Einc ander(^ 
S telle, Chaud. 8,5, suchi durcli eine Eeihe verwegener Etymo- 
logieii iiachzinveisen, dafs Opler, Schweigen, Fasten und Wald- 
leben (also di<^ Fesclûii'tigungen des Grihdstha und Vanaprasilia) 
ihreni Wesen naeh Bvalimaranjnm sind, wonmter hier nicht 
nnr das Le])en als Brahmanscliüler, sondern, wi(^ der wieder- 
liolte Iliinveis daraiif zeigt, im weitern Siime der Brahman- 
waiidel als der AVeg, den Atinan zu liiulen, verstanden wird. 
In der Forderuiig dieses Zwcakes — das dürfle der Sinn der 
Stidle sein — liegt der eigentliehe Wert alhn* Cbungen der 
Aerunia's. — Bi'stiinmter bezeichnet Kena 33 Askese, Bezîih- 
nuing und Opferwerk {((tpas^ (lama, l'arma n) als die Voraiis- 
s<dzungen (praiishfhâli) der hrâJimt a))a}iis]i(((l d. li. der ecliien, 
das Brahinan ojlcnbarenden (îcheimlehre. Cnd aueh Katli. lM 5 
wi'rden aile Veden, aile Fapas-id)imgen imd das Brahma- 
caryain als }vlittel b(‘Z(dclmet, welclie auf dtni Oni-Laut (iinter 
dein hier die Bralimain'rkenntiiis verstanden wird) als Zwock 
liinstrelum. Eine Ainu’keiinung der Werkc'. der A(;raina's li(‘gt 
aueh in Mund, 2,1,7, sob'rn dieselben (tajms. i-naklluh saiijam^ 
hrahmararifam , vid/ii) hier als eine îSchüpfung Brahinan's be- 
z(‘iehnet weivhm. 

Was das Ihnz('lne betrilB, so ist übtT das Vedastudium 
schon ol)en gehandeU worden, und wir wollen hitn* nur noeh 
von déni, was di(' UjiaTiisluurs liber () j)t‘erw' erk und Askese 
leliren, das Wielitigste zusaniineiistelleii. 


3. Das Opfer. 

Die allern Upanishad’s sind sich der Gegnerscluift des 
ganzen brahinanischen lUtualwaisens zu sehr bewufst, als dafs 
sie demselben eine aueh nur relative Anerkenniing zu- 
gestehen kdnnteii, Direkte Polemik freilicli findet sich in den 
uns erhalienen Texten selten; um so hautiger wird ans don 


Nach 

ChâDd. 8,5. 


Opfer und 
Askoeo alib 
Mittel. 


Opposition 
ge^on dai 
UituaU 
woaen. 
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überkommenen Opferbrauchen etwas anderes gemacbt, sei es, 
dafs man sie allegorisch umdeutet, sei es, dafs man ihnen als 
Ersatz andere, meist psychologische Vorlialtnisse substituierL 
îTwiiBrih. Fast wie Spott klingt es, wenn Brih. 1,4,10 gesagt wird: 
1,4,10 etc. andere Gottheit [als den Atman] verehrt und 

spricht: «eine andre ist sie, und ein andrer bin ich», der ist 
niclit weise, sondern er ist gleich als wie ein lïaustier der 
Gotter. So wie viele Haustiere déni Menschen von Nutzen 
sind, also auch ist jeder einzelne Mcnsch den Güttern von 
Nutzen. Wenn auch nur ein Haustier entwendet wird, das 
ist unangenebm, wie viel mehr, wenn viele! — Dariim ist es 
denselben nicht angenehm, dafs die Menschen dieses wissen/* 
— Sehr abschiitzig klingt auch die Bemerkung Tajnavalkya's, 
Brih. 3,9,6: „Was ist das Opfer? — Die Tiero!“ und nicht 
weniger Brih. 3,9,21, wo gesagt wird, dafs Yama (der Todos- 
gott) im Opfer, das Opter aber im Opferlohne seinon Stand- 
ort habe. 

Nach So gewagten Bemerkungen wie diesen begcgncii wir nicht in 

Dbând 1,12 es ware denn in dcm „lIunde-Udgîtha“ Chaud. 1,12, 

welcher ursprünglich eine (spater allegorisch gedeutete) Saline 
auf die hungrige Bettelhaftigkeit der Priester geweseu zn s(*in 
scheint. Doch wird auch Chaud. 1,10 — Il nicht ohne Behagen 
erzahlt, wie die drei zum Opfer versanimelten Ih'iostcr von 
einem horgelaufencn Bettler in die Enge gotrioben werden, 
und Chând. 4,1 — 3 miifs der „glaubig spendende, viel schen- 
kende, viel kochende“ (çmddhâdcyo^ hahudùjp, bahupàkjf(ih) 
Jànaçruti nicht ohne Demütigung die Belehrung cincs arm- 
seligen Landstreichers nachsuchen. 

Für Opfer Dic allgemeiiie Anschauung ist, dafs lur Ophu- und gute 
Fitriyâna. Weike iiup der Vaterweg (pitriyàna) in Aussicht steht, welcher 
nach einer vorühergehenden Ablohnung auf dem Monde zurück 
zu einem ncuen Erdendasein führt: schon Brih. 1,5,16 heifst 
es: „durc]i das [Opter- |Wcrk wird die Valerwelt, durch das 
Wissen die Gdtterwelt erworhen‘S und andere Stellen bo- 
schreiben den zur Erde zurücklcitenden Vaterweg als das 
Schicksal derjenigen, „welche im Dorfe mit den Worten «Opfer 
und fromme Werke sind unser Tribut)) Verehrung üben^ 
(Chând. 5,10,3), „welche durch Opter, Almosen und Aslcese 
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die [Himmels-jWelten erwerben“ (Brih. 6,2,16), „welche mit 
den Worten «Opfer und fromme Werke sind nnser Tun» 
Verehrung iibon“ (Praçna 1,9); „ Opfer und Werke für das 
Hochste haltend, nichts andres, Bessres wissen sic sicli, die 
Betorten‘‘ (Mund. 1,2,10). 

Nicht selten wird den überkommenen Opferbrauchen ein ümdeutnn- 

* gon uOH 

der neuen Lebre cntsprcehender Sinn untergelegt; so werden o^fcrs. 
Brih. 1,4,16 die fünf taglicli zu spendeiideii Darbringungen 
{maliâffajüas) zu einem Opfer an den Âtman umgedeutet; und 
Chànd. 4,11 — 14 crklilren die drei Opferfeuer sicli sclbst fur 
Erscheinungsformen des Âtman (rshâ aamadvidyâ àtmavkhjà ca), 

Noch liiiufig(T ist der Fall, dafs den rituellen Zeremonien Substiiu- 
Verhaltnisse des in der Natur und im Menschen verkorperten die khuui- 
Atman subslituiert werden. Brili. 3,1 treten an Stelle der vier 
Priester als Organe der Gëtter die Redo, das Auge, der Odeni 
und das Manas als Organe des Âtman, Chand. 4,16 wird der 
Wind für das Wesen des Opfers, der Verstand und die Rode 
für das Wesen der Oplerpriester erkUirt. Ait. Ar. 3,2,6 p. 370. 

Brih. 1,0,23 und Kaiisli. 2,5 wird dus Agniliotram ersetzt durch 
das Binatmen und Reden, ein Gedanke, der sicli weiterhin, 
auf Grund von Chànd. 5,11 — 24, zur Théorie von dem Pmnmy;?/- 
hoUxtm entwickolt bat, von dem weiter unten zu handehi soin 
wird. Sehr beliebt ist aueh die Substitution dos Mcnscben, 
seiner OrgaTie und seiner Leibesverriclitungc'u an dio Stelle 
des Opfers: so werden Chànd. 3,16 die drei Lebensalter den 
drei Soinukelterungen, Chànd. 3,17 die menschliehen Tatig- 
keiten den versebiedenen Akten der Somafeier und Mahànàr. (>4 
die korp(‘rlicben Organe den Opfergeriiten substituiert; ins 
Kleinlielie ausgesponnen lindet si(‘h der letzterwühnle Gedanke 
Prânàgnibotra-Cp. 3 — 4. Audi der Vers Taitt. 2,5 gehort 
hierher, sofern er, riditig übersetzt, besagt: „Erkenntnis bringt 
er als Opfer, Erkenntnis als die Werke dar‘‘. 

Erst in s[)atern llpanishad’s begegnen wir oiner mehr Bodingt© 
freundlicben Stimnniiig gegenüber dem Opferkiiltus. Kàth. 1,17 nutig des 
wird in übertriebener und upanisliadwidriger Wense für die Bpîitern 
Erfüllung gewisser Zeremonien und Werke ,,Übersclireiten von 
Geburt und Tod“, „Eingeben in die ewige Ruhe^ verheifsen, 
und Kàth. 3,2 wird das Nâciketafeuer für die Brüeke erklart, 
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welche die Opfernden zuin ewigon liëchsten Braliman, zura 
,,Ufer oline Furcht“ hinüberfiihre. Hier wird, auch wenn wir 
die poetische Übertreibuiig des Ausdnicks müdcrn, dem Kiilius 
mindestens eine Mitwirkuiig zur Erreichung des lleilcs vindi- 
ziert. — Einen 8cbritt weiter geht Çvet. 2,6 — 7 : 

\Vo Agni aus dcra Reibliolze 
Entspringt, wo Yâyu tritt hinzu, 

Uiid wo aucli SoDia quillt reiclilicli, 

Da eiitwickclt das IManas sich- 

Durcli Siivitar, durch seinen Trlrb 
Freut des Gebol.s, des altcn, ciich; 

Wenn dort ilir eurca Stand iietmiet, 

Ib’ileckt eucb irüli’res AVerk nicht niehr- 

Der hier gcwahlte Ausdruek* ,Jreut des Gebets, des ait en, 
eueli“ (jnsluüi Irahma pûyvyaw) deiitet an, dafs dannt eiii elu‘- 
maliger Brauch wieder zu Ebren geibracbt worden solb — 
Dicse Reaktion vollendct sicli in dcr Miiiti’àyaTdya-Ep., welcda' 
von vuinherein (1,1) erklart, dafs „das Feuer.scbitditen der Alt- 
vordcrn“ in Wabrbcit ein „Opfer an Brabinan^ ( 1 ) sei, und 
ini vierten Pra])à{brdva den Gedanken ausiVilirt, dafs oliin^ 
Vedastudiiim, Beohaelitiing der Pllieliten der eigenen KasU' 
imd Innebaltung der brahrnanisehen Lebensordnung durch die 
Âçrama’s eine ileilung des natürlichen Atman und AViedia- 
vereinigung mit dein bochston Atman niclit inoglicli sei. Den 
Seblüssel zuin Verstandnis dieser iîeakiion liefert die Maitr. 
7,8 — 10 vorkoinmendc Polemik gegen die Ilarcdiker. Der 
Brahmanismiis, itn Angesiclit der Konse(|n(mzen, welclic di<‘ 
Ilaltung der i'riihern Upanisliad’s iiii Fuddbismus und iihn- 
licben Frselieinnngen gezeitigt bat, zielit sicli auf seir^' ur- 
spriinglielum Gruiidlagen zuriiek. 

Die Askcse Ctapasj, 

lîerîoutnn^ Dio Meusclicn baben es von jelier b(iwund(‘rnswert go- 
aer Aekoso wcim j(‘mand, im Gegensatze zu den natürlichen und 

allgenieiti-menschlichen, auf J.eben, Lust und Gluck g(*riclit(den 
Trie])eii, es übcr sich vermochte, sicli selbst Enibciirung(‘n, 



T)ie Askesc als Mitteî. 


01 


Anstrcn 2 ;ungen, Qualon aufzuerlegen, sel es, uni das Wohl 
seincr Mitmenschen zu fordcrn, sci es auch olmc dieson Uufser- 
liclieu uiid dah<u* zuiTdligcn Zweck, welclier als solelier fiir 
d.en inncrn Wert der Letreffenden llandlung oline lledeiitung 
stîhien. Ja, eiii Akt der tSelbstverneinung inoelite iim so ndiier 
orseheiiien, Je wenigei* er mit irgeiid welcîien iiursern Zweeken 
verkniipft wur, Je inulir er iiur geschah, ura die eigene Indi- 
vidualitat iind dire iiaiiirliehen IVicbc zii bekampfen. lis ivar, 
als wenn Iiierhei im ^lenschen oine ül)(‘rmenscliliclie, meta- 
pliysisclni Kralt zum Durelihrucho kanie, welelie, ans den 
letzi.en WiirzeJn d('S Hcins entspringeud, den dTttm* hecli ül)er 
die Meiis(‘ln'u\v(dt und dire egoisiiseheu Intcressen, Ja, auch 
übor die (i(U((‘r\v(dt lunaushoh und ihni seimm Pkitz in eirn-r 
and(‘rn, liühern ( Irdnung; der Ilinge, als die misent ist, anwics. 

Es spriclit sonut für di(^ hohe motaf>liy>i<ehe Anlagc des 
indiselieu Volk'e^, wenii oei ilini das rhanennni der Askese, 
iriÜK.T apftritt und einou bredern Rauin einuiinnU, als hei 
irgend oiiaun Nvclches wir keinu’n. (\ Oui spiddii Mifs- 

braueh der Asl^esi* iiu Dieiiste p(*rsdnliclH‘r, auf llcwundert- 
wiu'deii ()d(*r ger aul' Iirwerb gerielitoter Zwt^eke stdien wir 
hi(‘rb('i ah.| 

^^elieii b(‘i d(Ui Fkdibprungsniylhen salum M'ir, wic der 
Wehscliüpfer sich -/ii seinem Werko vorbereitet durcli Cbung 
von /aprcs-, in weleheî'i Worte die al(e Vorstellung von der 
zur Aus})iü(uug des \Ve]t('i«‘s dieiienden ,,llitze“ (ohen I, i, 
S. 182) veriliddst mit deiu iU'grilîe d(‘r Anstreiiguug, lirsehbpfung^ 
Solbstenüiiirs(‘.ning (1, i, 8. Idn), mdtels wclcher der SeliopTer 
sich S(‘lbst (giinz oder ieihveise) in die von ilini zu schatlende 
\\"elt umvvaiuleh (],i, S. ldi). Auf Tapas beruhl, nach diesem 
Vorbilde, ailes rd'ofse iii der Wclt: die Wahrlioît und das 
Kccbt und mit ihium die gan/e, Welt sind nach eiiuun spiitern 
üynmus des Rigveda (10,19lkt, oboii E r, 8. 134) uns Tapas 
geboren; — ans Çrama (Abmiihiuig) und Tapas ist Skainbha 
als Erslgeboreiuu' (o1)en I, i, 8.313) entslanden und durehdrang 
die Welt (Atliarvav, 10,7,30, oben 1,1, 8. 317), ini Tapas 
schwang er sich auf den Uücken der Urwasscr (Atharvav. 
10,7,38, oben I, J, 8, 318); durch das Tapas, mit dora er seine 
Obliegenheiten orfülit, siittigt, iiuch dem oben I, i, 8. 279 fg. 
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übersetzten Liede, der Brahmanschüler den Lehrer, sattigt er 
die Gotter und die Weltràume, steigt er empor als Sonne, 
schützt er beide Welten, usw., durch Brahmanwandel, durch 
Tapas schützt der Fürst sein Reich, haben die Gotter den 
Tod abgewehrt, Tapas übte der Brahmanschüler in dem Ur- 
meer, als er, wcltschaffend, über der Wasser Rücken stand 
(I, I, S. 281—282). Und auch schon im Rigveda setzen sich 
die sieben Rishüs zusammen, um Tapas zu üben (10,109,4), 
und der in den Rimmel eingehenden Seele wird zugerufen 
(10,154,2): 

Die, unbezwiiîgbar durch Tapas, 

Zum Licht durch Tapas sind gelangt, 

Die grofses Tapas vollbrachten, — 

Zu dicsen gehe jetzo ein! 

Ein anderer Hymnus des Rigveda (10,136) schildert den 
gottbegeisterten Mimi^ wie er mit langem Haare, in gelbem, 
schmutzigem Gewande, nur von dem Winde umgürtet auf den 
Pfaden des Wildes schweift; nur seinen Leib sehen die Sterb- 
lichen: er selbst, übernatürlicher Kriifte teilhaft, fliogt durch 
die Luft, trinkt mit dem Sturmgotte aus der Schüssel beider 
"Weltmeere, wird von dem Zuge des Windes zu den Gottern 
emporgeführt, überschaut aile Gestalten und wirkt als ein 
Genosse der Gütter mit ihnen zum Heile der Menschen. 

Zu den Zeiten der altesten Upanishadtexte hat sich das 
Asketenleben schon zu einem besondern, gleichberechtigt neben 
dem Stande des Hausvaters stehenden, „Berufszweige“ [dhar- 
maslcandha, Chând. 2,23) ausgcbildet: man verliefs, wie Yâjüa- 
valkya Brih. 2,4, Hauswesen und Familie und zog in die Wald- 
einsamkeit, um Ta2>as zu üben und durch allmahlich gesteigerte 
Entbehrungen und Kasteiungen den letzten Rest von An- 
hanglichkeit an das Erdendasein in sich abzutoten. 

;B«Bcbrank. Wir haben jetzt zu untersuchen, welche Stellung die Ur- 
-4er Askese heber und Vertreter der Upanishadgedanken dieser Kuîtur- 
erscheinung des Asketenwesens gegenüber einnehmen. 

Uie Chândogya-Upanishad stellt uns zunachst 4,10 in 
Upakosala einen Brahmanschüler vor Augen, welcher sich 
darüber abharmt {tapto hrahmacârî^ 4,10,2. 4), dafs ihm det 
Lehrer die Wissenschaft nicht lehren will, in Krankheit ver- 
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fâllt und sich weigert, Nahrung zu sich zu nehmen. Auf die 
Aufforderung, zu essen, erwidert er: „AcVi, in dem Mensclien 
sind so vielerlei Lüsteî Ich bin ganz voll Krankheit; icli 
mag nicht essen“. (In diesen Worten tritt das eigentliche 
Motiv der indischen wie aller Askese deutlich hervor.) Da 
erbarmen sich die drei Opferfeuer seiner, und die Beiehrung, 
welche sie ihm ertcilen, beginnt mit den Worten: ,,Brahiiian 
ist Lebe'n, Brahman ist Freude (Icam)^ Brahman ist Weite 
(lîliamy*'. In diesen Worten liegt, dafs Brahman, als das 
Prinzip des Lcbens, der Wonne (ham^ ânanda, wie Chând. 7,23 
sukhani) und der Unendlichkeit auf dem Wego trübsinniger 
Askese nicht zu erreichen ist. 

Chând. 2,23 redet vora Tapas als der Berufspflicht des 
Waldeinsiedlcrs; dasselbe wird als solche neben Brahman- 
schülerschaft und Hausvaterschaft anerkannt; aile drei „bringen 
als Lohn heilige Welten; — wer aber in Brahman feststeht, 
geht zur IJnsterblichkeit ein“. — lliermit steht nicht in Wider- 
spruch, dafs Chând. 5,10,1 der Gotterweg, welcher in Brahman 
führt ohne Wioderkehr und für diese Zeit noch das hochste 
Ziel bedeutot, denon verhoifsen wird, ye ca ime 'ranye açracJdhâ 
tapa’» iti upàsaie^ denn diese Worte bedeuten: „jene, welche 
im Walde mit den Worten: y der Glaube ist unsere Askese» 
Verchrung üben‘\ Es ist vom Waldeinsiedler dieRede; aber 
der Askese, welche sein Beruf ist, wird liier etwas anderes, 
der Glaube, substituiert. 

In demsolben Sinne aufsert sich die Brihâdaranyaka- 
Upanishad, wenn sie, diese Stellc ini Anhange reproduzierend, 
noch deutlicher 6,2,15 nur fur solche, „welche im Walde Glau- 
ben und Wahrheit üben“, den Gotterweg, hingegen 6,2,16 fur 
Opfer, Alraoson und Askese (von denen es 4,4,22 hiefs, dafs 
man durch sie das Brahman zu erkennen suohe, vividishanti) 
nur den Vaterweg in Aussicht stellt, — Noch scharfer drüokt 
sich Yâjfiavalkya Brih. 3,8,10 aus: „AVahrlich, o Gârgî, wer 
dieses Unvergangliche nicht kennt und in dieser Welt opfert 
und spendet und Bufse biifst (tapas tap%jate) viel tausend Jahre 
lang, dem bringt es nur endlichen [Lohn]“. — Die hochste 
Kasteiung (paramam tapas)^ so lehrt Brih. 5,11, sind Krank- 
heit, llinausgetragenwerden als Leiche und Verbrennung; 
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hier wcrden liolier als künstlich herbeigeführte Kasteiungen 
die Leiden des Lehens und Sterhens angeschlagen. 

Einer für die Askese günstigern Stimmung begegnen wir 
schon in der Taittirîya-lJpanisliad. Der erste, für don Schüler 
bestimmte Teil fordert von diesem 1,9 Askese und Vedasiudiiim 
und erwabiit bei dioser Gelcgcniieit die Aiisichten zweier 
Lehrcr, von denen der eine „nur Askcse“, der andere nur 
Vedastudium, „denn dies sei die Askese“, verlange. Zwischen 
beiden nimmt die Upaiiishad durcli ilire Forderung von Askese 
und Vedastudium eine vermittolnde Stellung ein. — Ilëlier 
wird die Askese im letzten, spiitesten Teile, Taitt. gescbützt, 
wo Bhrigu von scinem Vater Varuna immer wied(‘r auf- 
gefordert wird: „durch Tapas sueiie das Braliman zu erkennen, 
das Braliman ist Tapas“, und, dem naclikommend, dureh ibrl- 
gesetztes Tapas sich stufenweise dazu erliebt, das P>rahman 
als Nahrung, Lebensodem, Alanas, blrkenntnis und zuletzt als 
Wonne zu erkennen, womit — dureh Tapas — die lioeliste 
Stufe erreielit ist. (Noch vicl spiiter ist die der Taittiriya- 
schule zugerechnete Mahanarayana-Up., welehe (52,1 1 hdher 
als die Askese, tapas ^ etwas anderes selzt, nyd.su, „die Ent- 
sagnng“, womit der Standpunkt der Sannvâsa-rpanisluurs 
vorbereitet wird; liiervon spiiter.) — Auch Ktuui îT5 ziilili, wi(^ 
boreits erwahnt, das Tapas mit zu den Gnindlagen (d. h. 
Voraiissetzungen, pratisJifhàh) des Braliman; und naeh Çvet. 
1,15. 16. 6,21 wurzelt die Erkenntnis des Brahman in der 
Âtmav'nlyà (der Vedânlatexte) und in dem T(ipas. 

Aber einen grofsen Schritt übor das Bislierige hinaus tun 
Mundaka und Praçna, indem sic die oben erwahnto Théorie 
vom Vaterweg^imd GottcTweg nach Chaud, und Brih. repro- 
diizieren, jedoch mit oin(‘r charakteristischeii Abiinderung: 
Mund. 1,2,11 verheifst den Gottcrvvc'g denen, ,,die im Wald 
Askese und Glaubon übeîP‘ (iapaly^raddJtr yr. hl upacasanfi 
arariyc); und Praçna 1,10 eroffnet dcnselben solohen „diü duroli 
Askese, Brahmanwandel, Glaube und Wissen den Âtman ge- 
sueht habcn‘k — Bemerkenswert ist, dafs Mund. 3,2,4 ein un- 
echtes Tapas (tapas alimjam)^ d. h. wohl ein solches erwahnt 
-wird, welchem das Merkmal der Erkenntnis abgeht. 

AVie zu erwarten, wird auch in bezug auf das Tapas von 
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deir Maitr. ITp., angesichts buddhistischer und anderer Vèr- 
irrungen, der altvedische Standpunkt repristiniert. Zwar reicht 
Askese alleiii nicht hin, denn Maitr. 1,2 wird sie von Brihad- 
ratha in der scharfsten Weise geübt, ohne ihm dock das 
Âtmanwissen zu verschaffen; aber als Vorbedingung ist sie 
unerlafslich ; Maitr. 4,3: „ohne ein Asket zu sein, kann man 
weder die Erkenntnis des Atman erreichen noch auch die 
Werke vo]lbringen‘‘ (na atapaskasya àimojnâne 'dhigamah, 
karmas Iddhir vâ). 


5. Andere Vorbedingangen. 

Wiederholt begegneii wir in den altern üpanishad’s der 
Forderung, dais eine Lehre oder Zeremouie keinem mitgeteilt 
werden dürfe aufser dem eigenen Soîme oder dem durch das 
Sakrament des rpa>iaytüuim aufgenommenen Schüler. Ait. 

Âr. 3,2,6 ,9: inan soll deii myslisehen Sinn der Buchstaben- 
verbindungen „keinein mittoilen, der nicht Schüler ist, der nicht 
ein Jahr lung Schüler gewescn ist, der nicht selbst Lehror 
werden will‘" {vgl. auch Ait. Ar. 5, 3, 3, 4). — Chând. 3,11,5: die 
Lehro von Brahman als Weltsonne soll „nur dem altesten 
Sohne sein Vatcr als das Brahman kundmachen, oder auch 
eineni vertrauten Scliiiler, aber keinem andern, wer es auch 
sei. Und bote ihm eiiier dafür die wasserumgürtete Erde mit 
allem ilirem Reichtum, — «dièses ist mehr wort», so soll er 
denken“. — Brih. 6,3,12: die Rülirtrankzeremonie „soll man 
keinem mitteilen, aufser seinem Sohne oder seinem Schüler“. 

Dementspreehend selum wir in den l panishad's Men- BeUpiûia 
schen und Gotter das Brennholz zur lland nehmen und sich 
zur Schülerschaft bequeinen, wic denn nach Chand. 8,11,3 
Indra selbst 101 Jahre bei Prajàpati als Schüler wohnen 
mufste, um der vollstandigen Belehrung teilhaft zu werden. 

Andere Beispiele sind Kaush. 1,1. 4,19. Brih. 2,1,14. Pra<;na 
1,1. Mund. 1,2,12. 

Doch ist diese Forderung in der alteren Zeit noch keine i)ie«o 
unbedingte. Chând. 4,9,3 hoifst es nur, dafs „das Wissen, nicht 
welches man vom Lehror lernt [im Gegensatze zu der über- 
natürlichen Belehrung durch Stier, î'ouer, Gans und Tauoher- 
vogel], am sichersten zum Ziele lührt“; und Chând. 5,11,7 
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"b^lehrt K5mg Âçvapati die sechs lïiit dem Brenïiholsîe Iti 4el* 
Hànd (als Zeichen der Sôhülersckaft) sicli ihm naheaden Bmii- 
manen anwpmlya^ „oîine sio erst ais Schüler bei sidh aaf- 
2 tinehmen“. Ebenso belehtt YâjîiaValkya Brih. 2,4 a©ine Gattia 
Maitreyî und Brih. 4,1~2. 3 — 4 den Ki>nig Janaka, die doch 
nicht eigentlioh seine 'Sohüler waren, und Brih. 3 ei*teilt er 
Belehrungen über die tiefsten Fragen (wie z. B. Brih. 3,8 in 
dem Gespraohe mit der Gârgî) ver einer zahireiohen^ ver- 
sammelten Corona, und nur ausnahmsweise, da wo er dem 
Ârtabhâga das Mysterium der Seelenwanderung erklaren will,. 
zieht er sich mit diesèm in die Einsamkeit .zurück, Brih. 3,2,13. 
— Begel aber bleibt, dafe wir eines Lehrers bedürfen, der 
uns den Nebel d^ empirischen Erkenntnisweise von deft 
Augen wegnimmt (d^Xuv 8’a5 toi àr^ èç'ira>^{jt.ôv ê\ov, ^ Trplv 
lîCYiev, wie Schopenhauer mit Homer's Worten den Geist 
Kant’s zu sich sagen lafst), worüber besonders die scbone 
Stelle Chând, 6,14 handelt: „Gleichwie, o Teurer, ein Mann, 
den sie aus dem Lande der Gandhârer [am fernen Indus] mit 
verbundenen Augen hergeführt und dann in der Einode les- 
gelassen haben, nach Osten oder nach Norden oder nach Süden 
verschiagen wird, weil er mit verbundenen Augen hergeführt 
und mit verbundenen Augen losgelassen Worden war, aber, 
nachdem jemand ihm die Binde abgenommen und zu ihm ge- 
sprochen: «dort hinaus liegen die Gandhârer, dort hinaus 
gehe«, von Dorf zu Dorf sich weiterfragend, belehrt und ver- 
standig zu den Gandhârern heimgelangt, — also auch ist ein 
Mann, der hienieden einen Lehrer gefunden, sich bewufst: 
«diesem [Welttreiben] werde ich nur so lange angehoren, bis 
ich erlost sein werde, darauf werde ich heimgehen»“. — Als 
unumgangliche Bedingung der Erkenntnis erscheint der Lehrer 
Kâth. 2,8: „und ohne Lehrer ist hier gar kein Zugang*‘; — 
woraus man, beilâufig gesagt, schliefsen kann, was auch aus 
andern Gründen hervorgeht, dafs zur Zeit der Kâth. Up. die 
altern Upanishad’s noch nicht niedergeschrieben waren. 
nie Der spâtere Vedânta erwahnt neben den aufsem f'vâhm) 

"‘Mittei. Mitteln der Brahmanerkenntnis (Vedastudium, Opfer, Almosen, 
Büfsen, Fasten) als engere (pratyâsannd) Mittel der Erkenntnis: 
„Gemütsruhe, Bezâhmung, Entsagung,. Geduld, Sammlung“ 
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(System 4es Vedânta, S. ygl. .auqh Vedântasâr^ tlT— 2S). 
Piese Forderung geht zurqQk s^uf JBrih. 4,4,23: „Dj\rum, wer 
solohes weifs, der ist beruhigt, .bezahmt, entsagead, gedul^ig 
und gesaramelt“. Freüich ist zweifelhaft, ,pb die^e Stelle von 
den Mitteln, oder nicht vielmehr von den Folgen der 
Brahraanerkenntnis redet (ob hJmtvâ hier bedeutet „nachdem 
er geworden“ oder „ind(im er ist“)- Schon die jüngern 
Upanishad!s nehmen es, \vic spater Çahkara, im erstern Sinneî 
Kâth. 2,24 : wer von Frevel nicht abiafst, unruliig, un- 

gesammolt ist, nicht, dessen Herz noch nicht stille, kann durch 
Forscheii crlangen ihii“; die hier gebrauchten Ausdrücke avi- 
rata J açania, asamâhiia gehen nnzweifelhaft auf das çànto^ 
dânia\ ujparatas^ titikiJiuh, 6‘anzd/i«ï() der Brihadâranyaka- 

^stelle zurück. Fbenso gowifs auch Mund. 1,2,13 
tâîja, çamânviiCnja als Voraussetzung der Belehrang. 

lu spatern Upanishad’s wird diese Vorbedingung mit der 
erwahnten Forderung eines Lehrers verknüpft; Çvet. G, 22*. 
,,keinem gebt es, der nicht ruhig (na apraçâ}itâya)y der nicht 
Sohn od(ir Schiilcr ist (na upulràya açishijâya Ebenso, 

und vielleicht in Rückerinnerung an diese Stèlle, Maitr. 0,29: 
„dieses Allergeheimnisvollste soll man keinem kundmachen, 
der nicht Sohn oder Scliülor (na apnirâyciy .m açislnjâija)^ und 
der noch nicht beruliigt ist (na açânidya)‘^. 

Die Erlangung cinos Lehrers und die fünf Forderungen 
der Gemütsruhe, Bezahmung, lintsagung, Geduld und Samm- 
lung sind die regelniafsig wiederkehrcnden Vorbedingungen^ 
Danebeu werden gelegentlich einige andere erwahnt, wio 
Chaud. 7,2G,2.Keinhcit der Nahrung und daraus jfolgende Rein- 
hoit des Wesens (sattva-çudâhi); letzteres wird (wie so violes 
aus Chaud. 7) Mund. 3 reproduziert in dem Verse Mund. 3,2,6, 
der von liier in Majiândr. 10,22 und Kaivalya 3 — 4 iiber- 
gogangen ist. — Kâth.. 6,9 fordert etwas , dafs man 

„aii Ilerz und Sinn und Geist bereitet“ soi, und jMundaka 
knüpft 3,2,10 — 11 die Mitteiluug der Brahmayidyâ an die Be- 
dingung, dafs das Kopfgelübde (çirovratam) erfüllt sei, worunter 
.wohl nicht mit Çafxkara çirasi apiklhâranani y sondera einfacli 
die Observanz zu verstehen ist, welche ,^chon in dem N^men 
Mundaha liegt, das Haupt kahl zu scheren. Auch in noch 
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spatern iJpanishacrs kommen gelegentlicli besondere Einscbran- 
kungen der Mittcilung vor; so verbietet Nrisinliap. 1,3, die 
Gliedersprüche (nicht den Spruchkonig) einem Weib oder Çvidra 
lïiitzuteilon, und Râmap. 84 scharft ein, dafs das Diagramin nicbt 
an gemeine (ungebildete, jmiljita) Menschen gegebeu worde. 


C. I)er Standpankt des Nîchtwîssens, des IVissens und des 
Übernissens in bezug auf das Brahman. 

Die allgemeine Grundanschauung der Upanisliad’s ist, 
dafs das Brahman, d. h. der Atman, ein Gegensland des 
Wis s en s ist; Brili. 2,4,5: „den Atman, fürwalir, soll mai) 
sehen, soll man horeii, soll man verstelien, soll man liber- 
denken!“ — Chànd, 8,7,1: „das Sclbst, .... das soll man er- 
forschen, das soll man suchen zu erkeiinen‘S — und so zahl- 
reiche andere Stellen; und aile rpanishadtexte iiaben ja den 
Zweck, dieses Wissen von Eraliiiian (die bralimdindifà, ùiwa- 
vidyù) mitzuteilen. 

Aller selir bald mufste man sieli bewufst werdeii, dafs 
dieses Wissen von Brahman weseiiüicli von ander<‘r Art isi 
als das, was man im gewohnlichen Lebon „\\issen‘‘ nennt. 
Denn man konnte, wie Nârada Chaud. 7,1,2, aile muglielien 
Erfahrungen und empirischen Wissenschaften liesiizen und sich 
dabei docli hinsichtlicli des Brahman im Ziistunde des Niclit- 
wissens (avidyà) befinden. Dicser Begrilf, ursjiriiuglich rein 
negativ, wurde mit der Zeit mehr und mehr positiv: vv 
war negativ, solern ailes Erfalirungswisscm die Krkcnntnis 
des Brahman nicht forderte, und er wurde positiv, so- 
fern man sich bewufst wurde, dafs die Erkenntnis der ern- 
pirischcn Realitiit das Bralimanwissen geradezu verhinderte; 
die Avtdyâ ging aus dem negativeri Begrifïe eines blofsen 
Nichtwissens zu dem positiven eines Falschwissens übor. 
Das empirisclie Wissen, welches uns eine viellnntliche Welt 
zeigt, wo in Wahrheit nur Brahman ist, und einen Leib, wo 
in Wahriieit nur die Seele ist, mufs ein falsclies Wissen, (‘ine 
Tauschung, eine Mâyâ sein. — Dies ist ein sehr merkwürdiger 
Scliritt; es ist derselbe, welchen Parmenides und Platon taten, 
wenn sic die Erkenntnis der Sinnenwelt für blofsen Trug, 
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fur erkUirten, — welchen Kant tat, wenn er bewies, 

dafs die ganzo empirisclie Realitlit nur Erscheinung ist und 
nicht Ding an sicli. — Es ist von grofsem Intéressé, den ersten 
Spuren dieses Gedankens in Indien nachzugehen nnd zu ver- 
fülgen, wie die A vkbfà ans dem negativen Ni ch tw iss en 
zu eiiieni positiven Falscîiwisscn wird. 

Eiii erstes Aufkeimen desselben finden wir schon im Rig- Avidyâ «is 
voda, wenn es foben F, i, S. I!î6) von dem Weitenvater 

lieifst, dafs er, indem er in die niodero Welt eingegangen, 
praihamarlutd ,,das Ursprüngliche verliüllend“ (mu- 
klu/am, uisJtpra})auf ((W, paramarOdkani rûpmn ùrriurmu Sâyana) 
gewesen sei. — \Veii('rhin schildert eine tiefe JStelle des Çata- 
patliahrâlinianam 11,2,3 (ühersetzt ohen I, i, S. 259 — 2^>()), wie 
<las Braliman in der Sehop^^iï'g niedern und der lioliern 
initsaini iliren (uUtern sieli ^oflenhar^ gemaclit habe, 
wie es in dieselben bineinrage mit tels seiner beidon „grofsen 
Ung<dünie'‘ (ufflira), seiner beiden „grorsen Krsclndniingen^ 
(ipiksha), niimluli mittels der Namen und der Ge^îtalten, wie 
es sdb t aber ,,in (li(* jenseitigo llalfte eingegangen sei“ 
(parânUfum (UjuvrlKti ), 

Der Fort«mtwi(‘kliing dies<T Gedanken beg(\gnen wir in den 
IJpanisluid’s. Erili. l,r>,3 wird die Welt der Namen, Gestalten 
und ^^ (Tke (niiittds einer jener kiirzen ( ielieimformeln, welche 
vermutlicîli die iiltesteu panisliad's‘‘ bildeten, o])en 8. Idfg.) 
<letlniert als umrilani Sidtjeuit ('limniumy „das Fnsterblielie |Brah- amritam 
man], verliüllt durch die [ein})irische] Kealitat“. Die Erkliirung eJanCm. 
d(‘r Formel folgt sogbûelî darauf: ,aler Pràna |d. lu der Atman| 
niimlicb ist das Fnsterbli(‘lu\ Name und Gestalt sind die Rea- 
litüt ; (iureh di<‘se ist jime JVaiia verliii]lt“. — Wie hier (und 
Taitt. 2,6: „ais R(*ali(at ward er zu aliem, was irgend vor-* 
banden ist; demi dieses mmnen sic die Reaîi(iit“)» bedeutet 
das Wort safifum die empirisebe Kealitdt aiudi Rrili. 2,1 20, 
wo es in eira^r aiub'rn ,, l'panisbad“ nebst angelügter Er- 
klaruiig beifst; „8einc l panisbad ist: udie Kealitiit der Realiiat» 
(saij/asya safpam); niimlic’h die Lebensgeister InebvSt Welten, jiafyasya 
Gottern und Wesen, wie wir ans dem Vorliergelienden er- 
giinzen dürfen| sind die Realitiit, und er ist dire RealitaP2 
Er ist — so werden wir dies zu versteben bubon — an dtT 
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sôg^hannten Kealitât' daèjéMge, wa's von ihr \^ir*klicli téal iât. 
l|^xndQ Das ist auch der Siiin' der Bîïder Érih. 2', 4 J — 9 : der Âtriaud 
**' îst das Mùsikinslirument' (dïé ïromihel, MuSèïiel, Lanité), dîô 
WeÛerschéinuri^en siiid die Tônô desselben; wie màn die 
l!'ôrie nul* ergreiféri kann, indem man das Instruthe'àt ergreift, 
so lafst sich die vielseitige Welt nur erkenn’en, ièdébi man 
deïï Âtman erkenbt; nuT von ihm gibt es ein Wissen, ailes 
anderô îst „Nicht>vissen‘‘. — • Dementspfeohend ïehrt Chând. 
6,1 î3> dafé die' „tjmwandlting“ cfes Atman zur vielheitlichen 
Mtambha- Weït der Èrscheinungén nur vâcârafiihhanam „an Worte sich 
klaniniernd^‘, nâmadheyani „ein blofser Name‘‘ iét, und' dafs 
„in Wabrheit^ nur das Éin’e, Séiendé, d. h. der Âtman, vor- 
handen ist. Somit gibt es auch nur von ihm ein wirkliches 
Wisseù; ailes empirische Wissen, die vier Veden und die 
ganze Rèihe der empirischen Wissenschaften, wie sie Chând. 
751 , 2 — 3 ' aufgezâhlt werden, sind, wie es dort heifst, nâma eva 
„blofséir Name‘‘; und der in ihneh wohlbewanderte Nârada 
fmas, befmdet sich iri der „Finstemis'^, aus der ihn erst die Èr- 
kenntïïis des Âtman zum andern Ufer hinüberführt (Chând. 
7,26,2). — Die Seele und die sie betreffenden „wahren Wünsche“ 
des Fortlébens nach dem Tode in der Brahmanwelt sind, wie 
Chând. 8,8,1— 2 entwickèlt, durch die empirische, eine Ver- 
nichtung durch den TJod lehrende Erkenntnis „mit Ünwahrheit 
anritam, zugedeckt. Sie sind in Wahrheit da, aber die ünwahrheit ist 
über sie gedeckt^; urid „gleichwie einen verborgenen Gold~ 
schatz, wer die Stelle nicht weifs, iiicht fîndet, ob er wohl 
immef wieder dafüber hingehet, ebenso fmden aile diese Krea- 
turen dieSe Brahmanwelt nicht, obwohl sie tagtâglich in sie 
èingehéri; denn durch die Ünwahrheit werden sie àb- 
gedrângt^S 

Wâs in diesen Stellen als leeres Wort, blofser Name, 
Firtsternis, Uriwàhrheit bézeichnet wird, d. h. die ganze empi- 
dtitiya, rische Erkeniitnis der Dinge, das wird weiterhin Avidyâ „das 
ÎSiichtwissèn^^ genannt. So, vielléicht zuerst, Btih. 4,4,3. 4, wo 
es von dèr Sëele heifst, dafs sië, indem Sie im Tode den Leib 
abschüttle, „das NichiWisseri loslasse^ (avidyâm gamayitvâ), 
Das Nichtwisseh ist hier und wëiterhin die empirische Ëeali- 
tât; ein Wiséeii gibt es liiir von Èrahnian. Wie nach Platon 
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nur ôm Ewig^ G^geiîstand; der i<st, wRhrend es von 

der dem Flusse des Heraküt unterworfenen Erscheinungswelt 
nmr eine gibt, so erklârt Çvet. 5,1 î Jcskamm tu avidÿâ hi, 
tu vulxjà „.da<8 Fliefsende ist das Nichtwissen, das 
Ewige isfc das Wissen“, d. h. ist ein Gegenstand des Wissens, 

— Mit poetischer Lebendigkeit werden Nichtwissen und 
Wissen einander gegenübergestellt Kâth. 2,1 — 6: das Zie! des- 
Nichtwissens ist die Lust (preyas)y das Ziel des-Wissens das 
Heil (çrijyas); jeiies sagt: „dies ist die Welt“ (aijam iolco)^ Avidyd xm^ 
dieses ist auf die andre Welt gerichtet: 

Ja, weiti verschieden und entgegeastehend 
Ist, was genannt wird Wisseu und Nichtwisaen 
Nach Wissen seV ich Naciketas trachten, 

Der Lüstô Heeischar hat dich nicht zerrüttet. 

In des Nichtwissens Tiefo hin sich windend, 

Sich selbst ala Weise, als Gelehrto wahnénd, 

So laufen ziellos hin und her die ïoren, 

Wie Blinde, die ein eelbst auch Blinder anführt. 

Der letzte Vers wird Mund. D2,8 — 10 weiter ausgesponnen; 
beide Verse werden zitiert Maitr, 7,9. In ahnlicher Weise 
wird das Thema bebandelt in den (spiUer eingelegten) Versen 
Brib. 4,4,11—12 (vgl. Kath. 1,3): 

Ja, diese Welten sind freudlos, 

Von blinder Finsternis bedeckt; 

In sie geh’n nach dem Tod aile, 

Die nichtcrweckt, nichtwissend sind. 

Doch -wer des Atinan ward inue 
Und sich bewufst ist: «ich bin erîo 
Was wünschend, wein zulieb niochto 
Der nachkranken dem Leibe nochî 

In noch scharfern Ausdrücken wird die Verblendimg des 
. Nichtwissenden gesohildert Içâ 3 ; 

Ja, dkmonisch ist dies Weltall, 

Von blinder Finsternis bedeckt! 

Darein geh’n nach dem ïod aile, 

Die ihre Seele mordeton. 
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I. Die Erkennbarkeit des Brabman. 


Wissen 
durch OfFeu- 
bar un g. 


Duicb 

Gnade. 


Kein Wis- 
sou von 
Brahman 
xaOglich. 


Wcil das Wissen vom Atman der empirischen Realitiit als 
dem Keiche des Niclitwissens gegenüberstcht, kann es auch 
niclit durcli klofse (auf sic bezügliche) Réflexion (tarlui), 
sondern nur durcli Offenbarung, welche durcb den Lehrer 
übermittelt wird, gewirki werden (Kâtli. 2,7 — 9); in dem Mafse, 
wie der Atman personifiziert als Gott aufgefafst wird, erscheint 
diese Offenbarung als eine Gnade dessetben (Kath, 2,2d, ent- 
lebnt MiiTid. 3,2,3): 

Niclit durcli Delehrung wird erlangt der Atninii, 

Niclit durcli Verstand uiid viole Schriftgelehrtheit; 

Nur wen er wiihlt, von dem wird er bogrilfcn: 

Ihm maclit der Atman olfenbar sein Wosen. 

Ein anderer Vers, welclier ursprünglich wobl (Kath. 2,20, naeb 
Çankara’s Lesung) das Schauen des im llerzoti verborgeiuui 
Atman demjenigon verheifst, welcher ,,durch Boruliigung der 
Organe^ (dhàhi-prasàdàd, vgl. Cliànd. 8,1.5 ùtmayd sarvoidriyuiji 
sampraUshfhâpija) willenlos (alcrain) gewordtîii ist, bat Çvet. 
3,20. Maliânâr. 10,1 einc tlieistische Farbung erhalten, indein 
er die Erkeniiinis des Atman (der dock iiacli eben diesem 
Verso im llerzen wohnt) „durch die Gnade des vSchopfers“ 
(dhâfuh pramdàd) eintreten liifst. — Einen noeli aiisgepriigteren 
Theismus, welcher vom ursprünglichen Gedanken der Atman- 
Ichre sicli weit entfernt, zeigon, wie die gunze Çvetuçvatara- 
Upanishad, so auch die ihr 2,1 — 5. 3,1 — G. 4,1 eingetloclitencm 
Gebete an Saviiar, Rudra und Brabman um gei.stig(' Erl(3uchlung. 

Die bisber dargestellte Lebrc, nach welclua* das Braliraan, 
der Atman erkannt wird durch ein (metaphysisches) Wissen, 
wird auf dem Boden der Upanishad’s selbst durchbrocbeii 
durch eine andere und, wie sicli niclit leugnen lafst, tieferc 
Auffassung, nach der es vom Atman als dem alleiiiigen, in 
allem vorliandenen Wesen der Dinge ein Wissen nicht gibt 
und nicht geben kann. Denn jedes Erkennen setzt voraus 
ein erk(3nnendes Subjekt und ein erkanntes Objekt, mitliin 
eine Zweiheit; der Atman aber bildet eine absoluto Einheit. 
Wir wollcii die Eiitwicklung dieses Gedankens kurz aii der 
lland der Texte verfolgen. 
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Der Quellpunkt des ganzen Godankens von der Unerkenn- 
barkeii des Âtman îiegt in den Tajuavallcyareden des Brihad- 
àranyakam, und die Kiihnheit und Schrotfheit, mit der er 
hier auftritt, sowie die originelle Art seiner Begriindung 
scheinen für einen individueileii Genius ab Urlieber desselben 
zu sprechen. In seinem Gesprüche mit Maitreyî stellt Yàjna- 
valkya Brih, 2,4,1^ die paradoxe Behauptung auf: „nach dem 
Tode ist kein Bewufstsein“, und begründet dicselbe mit den 
Worten: „denn wo cine Zweiheit gleichsam ist |in Walirîieit 
ist sio nichtl, da siehet eincr den andern, da rieehl, hort, rodet 
an, versteht, erkennt einer den andern; wo aber einem ailes 
zuin oignon Selbsle geworden ist, wie sollte er da irgendwen 
riechen, solien, horon, anredon, versteben, erlLonnonV Durcli 
welchen er dieses ailes erkennt, wie sollte er den erkennen, 
wie sollte er doch den Krkonner erkennen — Genau be- 
traclitot liegon liier zwei Gedanken vor: 1} der hocliste Âtman 
ist unerkennbar, weil er die All-Pknhcit ist, walirend jedes 
Krkennen eine Zwoihoit von Subj(dvt und Objekt voraussetzt; 
aber 2) auoh dc'r individuelle Atman („durcb welclien er dieses 
ailes erkennt*^) ist unerkennbar, weil er bei allera Erkennen 
das Subjekt des Erkenneiis (der Plrkenner) ist, mithin nicmals 
Obj(dct sein kann. Im (irunde sind diese beiden Gedanken 
einer: demi der individuelle Atman ist in \\’a]irheit der hochste 
Atman, und in dmn Mal'si», wie wir uns zii dieser p]rkenntnis 
erheben, sehwiiulet die Illusion des Objektes, und es bleibt 
allein das obj(;ktlos(^ Subjekt des Erkennens übrig, welches, 
im Waelieii wie im Traume, die ( >bjekte aus sich heraussetzt, 
— „denn vr ist <ler Seliüpierî"^ (Brih. 4,3,1()). — Derselbe Ge- 
<lanke lindct sich in den Beden Yajnavalkya’s noeh an fiinf 
weitern Stellen, die wir, teilweise in Verkürzung, mitteilon. 
Brih. 3,4,2: „Nicht sidien kaiînst du den Selier des Soliens, 
nicht horeii kannst du den Ilbrer des llorens, niclit versteben 
kannst du <leii Versteln^r des Verstehens, nicht crktmnen kannst 
du den Pirkenner des p]rkeimons3‘ — ib’ih. 3,8,11 : „Wahr]ich, 
O Gàrgî, dieses ünvorgünglicho ist seherid nicht geschen, horend 
nicht gehort, verstehend nicdit verstanden, erkennend nicht er- 
kannt. Niclit gibt os aufser ihm ein Sehendes, nicht gibt 
es aulser ihm cin Hürendes, nicht gibt es aufser ihm ein 


Nac?i de» 
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I. Die Erbennbarkeit des Brabman. 


Uribacl- 
Aianyakam 
aïs letzto 
Quelle. 


Verstehendes, nicht giM es aufser ihm ein Erkennendes.^ — 
Dieselben Worte kehren, fast unveràndert, wieder Brih. 3,7,23^ 
am Schlusse eines Abschnittes, der wegen der Verknüpfung 
des Weltfadens und des innern Lenkers weniger ursprunglich 
zu sein scheint. — Brih. 4,3,23—31 (vom Tiefscblafenden): 
„WeTin er dann nicht sieht, so ist er doch sehend, obschon er 
nicht sieht; denn für den Sehenden ist keine Unterbrechung 
des Sehens, weil er unvergànglieh ist ; aber es ist kein Zweites 
aùfser ihm, kein andres, von ihm verschiedenes, das er sehen 
konnte.“ Ebenso weiter vam Riechen, Schmecken, Reden, 
Hôren, Denken, Fühlen und Erkennen. „Denn [nurj wo ein 
andres gleichsam ist, sieht einer das andre, riecht, schmeckt, 
redet, hort, denkt, fühlt und erkennt einer das andre. “ — 
Brih. 4,4,2 (vom Sterbenden): „Weil er eins geworden ist, 
darum siehet er nicht, wie sie sagen fin Wahrheit bleibt 
er ewig sehendj, weil er eins geworden ist, darum riecht, 
schmeckt, redet, hort, denkt, fühlt, erkennt er nicht, wie sie 
sagen.“ 

Wenn wir die Ursprünglichkeit, feste Geschlossenlieit und 
(wie wir spater sehen w^erden) Übereinstimnuing mit den 
übrigen Anschauungen Yâjfiavalkya’s erwagen, welche der Ge- 
danke an allen angefülirten Stellen zeigt, so wird uns sehr 
wahrscheinlich, dafs aile weiter anzuführenden Stellen, und 
somit die ganze Eortontwicklung der Lehre von der IJnerkeiin- 
harkeit des Atman, von den Gedanken, vielJeicht auch von 
dem Texte des Brihadâranyakam abhangig sind. So schon 
die heiden ChândogyasteUen, die wir anzuführen haben. Cluind. 
6,15,1 — 2 (vgl. 6,8,6): „Um einen todkranken Mann sitzen 
seine Verwandten lierum und fragen ihn: «Erkeniist du mich? 
Erkennst du mich?» — Solange noch nicht seine Rede ein- 
gogangen ist in das Manas, sein Manas in den Prâna, sein 
Prâna in die Glut, die Glut in die hochste Gottheit, so lange 
erkennt er sie. Aber nachdem seine Rede eingcgangen ist in 
das Manas, sein Manas in den Prâna, sein Prâna in die Glut, 
die Glut in die hochste Gottheit, alsdann erkennt er sie nicht 
mehr,“ Diese Stelle, so selbstiindig sie auftritt, scheint doch, 
dem Haupigedanken nach, schon von der zuletzt angeführten 
Stelle Brih. 4,4,2 abhangig zu sein, da das Umgekehrte sich 
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jedenfalls nicht anneïmicn îüfst. Audi dïe Chând. G, 9 und 6,10 
in den Bildern von don Bien en und dciîFlüssen gelehrtoUn- 
bewufstlieit beim Éingangc în das Seiende scbeint 
unter dcni Einflusse der oben zuerst niitgeteilten Stclie Brili. 

2,4,12 „nach‘ dein Tode ist kein Bewürstsein^* zu stehen. ünd 
ebensîO klingen die (Brih. 2,4,14) weiter iblgenden Wortc wieder 
in Chând. 7,24,1 : „Wenn einer [aufser S'ichJ koin andres sieht, 
kein andres hôrt, kein andres erkennt, das ist die Unbe- 
schranktheit (bhùman); wenn er ein andres sieht, hort, er- 
kennt, das ist das Beschranldc (alpmn). Die Unbesehrankt- 
heit ist das Unstorbliche, das Besdirankte ist sterblidi.“ Das 
Flotzliche und IJnverniittelte, mit dem dieser Gedanke hier 
auftritt, scheint auf eine Abhangigkeit von dem Gedanken- 
kreiso des Yâjriavalkya zii deuten, 

Dem Einflusse dieses Gedankens wird es in erster Linic 
zuzuschreiben sein, wenn sich weiterhin, im Gegcnsatze zu 
der allgemeinen Tendenz der Upanishad's, das Wissen vom 
Atman zu suchen und zu lehren, mehr imd mehr die Théorie 
lieraiisbildete, dafs der Atman (dessen l’nerkennbarkeit, wie 
wir spilter sohen werden, schon Yâjnavalkya mit seinem 
nril so scharf betont hatte) g a r kein G e g (‘ n s t a n d d es ner Atman 
Wissens sei. Jetzt erschieu das Wissen vom Atman, welches ^1aud deK 
ihn als Objekt sich gegenüherstehen hat, folglich noeh mit der 
Zw'ciheit htdiaftet ist, als ein niedorer Standpunkt, welcher zu 
üherwinden ist, um ziir vollen Einswerdung mit Brahman, mit ^ 
dem Âtrnan zu gelangen. 

Diese Anscliauimg tritt zum erstenmal deutlieh hervor n»» wiM«a 
in dem grofsartig aiisgeführton Weltgemalde, Taitt. 2. Der 
Verfasser dieses Textes geht aus von der Verkbrperung des 
Atman in dor niaieriellcn Natur und im menschlichen Leihe, 
dem naltrungsartigeu Selbst. Von diesem als blofser Ilülle 
gelangt er, fiefer und iiefcr in den Kern des hier ersclieinenden 
Wesens eindringend, zum lebensartigeu, manasartigeii undend- 
lich zum erkenntnisurfigen Selbst, dem vijüânwnaya Atunoi. 

Aber auch dieser, für welclien Brahman ciii Gegenstand der 
Erkenntnis ist, ist eine blofso Hülle des wonneartigen Selbstes, 
welches sicli mit Brahnutri eins liihlt. Hier wird die Frage 
aufgeworfen : 
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Ob irgendtiin 'N^ichtwissen der 
Abscheidend geht in jene Welt? 

Oder ob wobl der Wissende 
Abscheidend jene Welt erlangt? 

Weder der eine nocli der andere, so lauiet die ans dem Fol- 
genden zu entnebmende Antwort, welches schildert, wie das 
ürahman, die Welt schaffend, in dieselbe eingelit als Seieiides, 
Aussprechliches, Gegründetes, J^ewufstsein, Realitat, wahrend 
es seinem eigenÜichen Wesen nach beliarrt als Jenseitiges, 
Unaussprechliclies, Grimdloses, Unbevvufstsein, Niclitrealitat. 
In dem Gefühl der Einlicit mit dem lotztern besteht die 
Wonne: „denTi wenn einer in jenern IJnsichtbaren, Unrealen, 
Unaussprechlichen, Unergriindlicben don Frieden, den Standort 
findet, alsdann ist er zum Frieden gelangt (ahhayam (jato 
hhamti, wie Janaka, welchem Yâjfiavalkya Brih. 4,2,4 zuruft: 
ahliayam vai, Janaka, prâpto ’sil). Wcnn aber einer in jeneni 
einen Zwiscbenraum, eine Trennung [oder „eine wenn auch 
kleine Trennung‘‘ zwischen sich als Subjekt nnd dem Âtman 
als Objekt] annimmt, dann besteht sein Ijiifriede fort; es ist 
aber der linfriede des, der sich weise dünket [indem er Brah- 
man zum Objekt der Erkenntnis maehtj“. Demi zu Brahman 
reicht kein Wort, kein Begrill: 

Vor dem die Worte iimkehren 
Und das Denken, nicht findend ilin, 

Wer dieses Braliman’s Wonne kennt, 

Der iïirchtet sich vor keiiicm mehr. 

Aber, wenn Brahman auf dem Wegc der Erkenntnis nicht 
erreichbar ist, wie kann dann jene Einswerdung mit ihin be- 
werkstclligt werden? Mit dieser Frage beschaftigen sich die 
folgenden Texte. Ein Schüler wirft Kena 3 die Frage auf: 

Das, bis zu dem kein Aug’ vordringt, 

Nicht Rcde und Gedanke nicht, 

Bleibt unbekannt, und nicht seli’n wir, 

Wie einer es uns lehren mag! 

Ihm dient zur Antwort (Kena 3 und 11): 

Verschieden isFs vora Wifsbaren 
Und doch darum nicht unbewulstl — 
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So haben von den Altvordern 
Die Lehre überkonimen wir. 

Nur wer es nicht erkennt, kennt es, 

Wer es erkennt, der weifs es nieîit, — 

Kicht erkunnt vom Erkennendeii, 

Erkannt vom Kiclit-Erkennenden ! 

Ilnsero Erkenntnis ist der Aufsenwelt zugewendet, aber es 
gibt noch einen andern Weg (Kâili. 4,1):^ 

Auswiirts die llohlun^eii der Scliüpfer bohrte: 

Darum sieht iiiaii iiach aufsen, nicht im Iniierii 
Kin Weiser wolil inwendi^ sah den Atmari, 
lu sicli geseiikt den Blick, das Ew’ge sucheiul. 

„Tn sich gesenkt don Blick“, wortlich: „d as Auge umwondend'^, 
(h:rifi(fa(ksli?is (vgl. Jakob Bôlimo’s ^umgowaîuHes Auge>D. 

Hier, im eigneii Inneni wird uns die Bealitat des Atinan 
zur uuiniltelbaren (Jewifsheit (Kath. 6,12 — IJ): 

Kicht durch Redeii, nicht durch Denken, 

Kicht dui’ch Sehen erfafst man ihn: 

„Er ist!“ durch dieses Wort wird er 
Und nicht aiil uiidre Art ertafst. 


„Er istî^ so ist er auffafsbar. 

Sofcrj! er ])eider Wcsen ist, 

„Er istî‘‘ wer so ihn aufiafste, 

Dein wird klar seine Wesenheit. 

Zunehmend veri^chilrft sich die Polemik gegon das Wissen. 
So in deru Jkih. 4,4,10 spiiter eingelegten Verse: 

In blinde Einsternis lahren, 

Die dem Nichtwissen buldigeu; 
lu blindcre wohl noch jewe. 

Die am Wissen genügteii sich. 

Dieser Vers wird Içâ 9 — 11 wicderholt und (mit Anlolmung 
an Kena 3) weiter ausgef iilirt : 

Anders als, wozii führt Wissen, 

Und wozu führt Nichtwissen, iat’sî 
So haben von den Altmeistern 
Die Lehre überkominen wir. 


Prtlfmilfc 

da» 
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I. Die JSi*keR,nl)^keit des Bçahman. 


üntor- 
drückung 
■def S>innen- 
dTlceaiUnis. 


Dcr Yoga. 
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\Yor das Wissen und Kiclit\vissca 
Beide [als unzulanglich] weifs, 

Der überschreitet diirch beides 
Den Xod und bat Unsterblichkeit. 

ITieran schliefst sich die Forderung, die uns ein falsches 
Wissen vorgaukelude Sinnenerkenntnis zu unterdrücken. Schon 
Brih. 1,5,23 empHelilt: „daruni soll man nur ein Gelübde 
befolgen: man soll [mit Unterdrückung der andern Sinnes- 
tatigkeiten] einatmen und ausatmen*^^; Chând. 8,15 fordort, 
dafs man „alle seine ^Organe in dem Atman /mm Stillstande 
bringt“; Mundaka verlangt 3,1,8 jhànajirasâda „Stillstand des 
Erkennens“ und lafst 3,2,7 mit den Werken aucli den vijhàna- 
maya atman (Taitt. 2,4) in dem hochsten Ewigen einswerdon; 
und Maitr. 6,19 gibt die Anweisung, das .Bewufstseiii mitsamt 
dem feinen Leibe (Ungam) als Trager dessclben im Enbe- 
wufsten cinzutausclion: 

Was unbewufst im Bewiifstsein 
Weilt, undenkbar, geboimnisvoll. 

Darin Bewulytsein eintauclie 

Und das Lingam, des Gruiids beraubt. 

Aile dièse Forderungen geboren sebon dem Yoga an, welcben 
wir weiter unten noch als eine Praxis keimen lernen werden, 
dureb die man boiïte, jene überintellektuelle Einswt'rdiing mit 
dem Atman durch künstliche Mittcl ins Work zu setzen. 


II. Das Suchen nach dem Brahman. 

1. Der Itnian (das Brahman) als die Einhclt. 

Nacbdem sebon in den Zeiten des Rigveda, wie wir oben 
1, 1, S. 103 fg. sahen, die Erkenntnis der Einheit zum Durcli- 
bruebe gekoinmen war und in Ilymnen wiciRigv. 1,164. 10,129 
ihren Ausdruck gefunden batte, war und blieb es die weitere 
Aufgabc, die ewige Einlieit, welcbe allen Erscheinungen der 
Natur zugrunde liegt, naber zu bestimmen. Ty])iscb fur das 
Suchen nach derselben ist vor allem der Ilymnus Rigv. 10,121, 
wedeber auf die neunmal wiederbolte Frage : „wer ist der Gott, 
dafs wir ilim opfernd dicnen?“ im zehiiten Verse die Antwort 
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gibt: ^^Prajâpati! Du bist es und keim andrer, der ailes diea 
Entstandene umfafst halt!‘‘ (oben S. 132 fg.). Wir habeu 
oben im einzelnen verfolgt, wie dieses Siiolien durob die Zeit 
der Brâhixiana’s sioh forteetzt, wie Prajâpati aach uud nach 
durch das Brahmau verdrangt wurde, und wie man schlierslich 
don schatfsten Ausdruck für das, was ijnan suchte, in dem Be- 
griffe des Atman fand. Der Atman iet der indiselie Ausdruck per Mnm 
für dus, was wir „Prinzip“ zu nennen pflegen (oben I,i, S. 3fg.), Iwhit kL 
und untorschoidet sich von diesem nur dadurcli, dafs er viol * 

scharfer und treffender als irgendein abendlaudisches Ana- 
logon dajs eine und ewige Problem der pbilosophiscben For- 
schung bezeichnet: demi er fordert uns auf, das eigcntliche 
Selbst dos Monsclien, das Selbst der Welt zu ergrcifen und 
ailes vom Mensclien und von der Natur abzulôsen, was sich 
lücbt als dieses Selbst, als das eigenllicbe, tiefste und letzte 
Wosen der Dinge erweist. — Daneben wird oft genug das 
unbestimnitere Bralman lür unser Prinzip gebraucht ; so in 
don sogloich zu bespreclienden Stellen Brih. 2,1,1 (Kausb. 4,1). 

Brih. 4,1,2 — 7. Chaiid. 5,11,1; so hebt Çvct. 1,1 an mil der 
Frage: „Was istlJrgvund, was Brabinan?“ und noch Pragna 1,1 
und in der Arsheya-Üpanishad (Arlvhi), llp. S. 853 fg., koramen 
weise Müimer zusaronion, um nach dera „Braliman"‘ zu furschen. 

Beido Ausdriicke, Brahmmi und Atman ^ bedeuten somit Atman untl 
das Prinzip der Wclt und werdon in diesem Sinne in den 
Upanishad’s gewdlmlich synonym gebraucht, w^echseln oft in 
demselben Texte mit einander ub oder stehen aucli neben 
einander, wie in der, Chând. 5,11,1 aufgew^orfenen, Frage: ko 
■na' aima, 1dm hrakma? wo Çaiikara bemerkt, dafs Brahman 
das definiendum (vi<;eshjam) und Atman das definiena (viçeshar 
pain/bedeuto (was im allgeineinen, wenn auch nicht gerade 
hier, zutrifft), dafs durcli brahman die in âtman liegende Ein- 
schrankung auf das eigone Selbst aufgehoben werde, und durch 
atman der Auffassung des brahman als einer zu verebrenden 
Gottbcit entgegengetroten werde. Aber beide Ausdrücko sind, 
wie scbon diese Bemerkung. zeigt, von unbestimmtem Iniialte: ünb«. 
(1er Begriff des brahman ist, wie wir oben I, i, S. 240fg. saben, aiesw*»»? 
sehr vieldcutig, und der Begriff des âiman ist, wie gleicbfalls 
oben I, I, S. 28G fg. gezeigt wurde, ein relative!' und negativer 
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BegrifF, der uns mehr sagt, worin wir das Wesen des Men- 
schen utid der Welt nicht zu suchen haben, als dafs er uns 
über dieses Wesen einen positiven Aufsclüufs gabe. Gerade 
hierin liegt sein philosopliischer Wert: denn das Wesen der 
Dinge bleibt, seiner Natur nach, ein ewig Unerkennbares, und 
jeder Versuch, dasselbe zum Gegenstand der Erkenntiiis zit 
machen, notigt uns, ihm Bestimmungen aufzulieften, die aus 
der unserm Intellekte allein zuganglichen Sphtire der empi- 
risclien Realitat erborgt sind und dera ansichaeienden Wesen 
der Dinge nicht zukoramen. Aus dieser realistisclien Tendenz 
entspringen die vielen faischen oder unvollkomnieiien Ver- 
suche, das Brahman, den Atnian zu erklaren, welche von den 
Lehrern der Upanishad's selbst verworfon werden und die 
wir jetzt zu bcsprechen haben. 

2. Die ErklamngSYersiicbe des BâiriVk 
Nach ciner in zweifacher Bezenaion, Brih. 2,1 und Kausli. 4, 
iiberlieferten Erzahlung tritt der gelelirte, berühnite und stolze 
Brahmane Bâlâki Gârgya vor den Konig Ajâtaçatru mit deun 
Anerbieten: „Lafs mich dir das Bï’ahman erklaren.“ Er ver- 
sucht sodaun zwolfmal (in Kaushîtaki sechzehnmal) nach ein- 
ander das Brahman zu defiiiieren als den Geist (jmrnslta) in 
der Sonne, im Monde, im Blitze, im Àther, im Winde, im 
Feuer, im Wasser usw., worauf der Konig die Dell uil ion 
jedesmal widcrlegt, indem er auf die untergeordnete Stellung 
hinweist, die der betreiïende Purusha im Ganzeri der Natur 
oiniiimmt. Den zum Schweigen gebrachten Brahmanen belelirt 
er sodann an dem Beispiele eines Tiefschlafenden. Dasj<mige, 
worin seine Lebensgeister (prânâh) weilen, und woraus beim 
Erwaehen sie, und mit ihnen aile Welten, Gotter und Wesen 
hervortreten, ist dur Ai man; er ist das von Gârgya vergebens 
zu erklilren unternommene Brahman. — Die Erwartung des 
Lesers, naheres über das Verhaltnis des Brahman zu den 
Purusha’s des Gârgya zu erfuhren, wird in beiden Rezensionen 
nicht erfüllt. Beide zeigen nur, wie aus dem Âtman beim 
Erwaehen die Prâna's (Rede, Auge, Ohr, Manas) und durch 
sie, als von ihnen abliangig, aile Welten, Gotter und Wesen 
horvorgeiien. 
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8. Die ErklUrnngsTersuche des Çâkalya. 

In âhiilicher Weise unternitnmt es Vidagdha Çàkaîya 
Brih. 3,9,10—17. 26, den Purusha zu bestimmen, welclier den 
hocbsten Gipfel ailes diirch das Wort Âtman Bezeichneten 
(sarvasya âimanah parâyanam) bilde ; indem er aber dann als 
den Standort desselben achtmal nach einander einseitig die 
Erde, die Liebe, die Gestalten, den Âther usw. bezeichnet, 
erhalt er durch Yâjnavalkya die Zurechtweisung, dafs das- 
jenige, was er fur den hocbsten Gipfel ailes durch das Wort 
Atman Bezeichneten erklare (sarvasya âimanah parâi/(t\uim yam 
âitha)^ nicht dieses, sondern nur ein untergeordneter, in der 
Korperlichkeit der Liebe, der Sonne, dem üorbaren usw. 
schaltender Purusha soi. „I)er aber“, so falirt Yâjuavalkya 
Orih. 3,9,20 fort, „di(‘se Purusha's auseinandertreibend, zurüek- 
treibend (d. h. sie zur Tatigkeit antreibend und von ilir 
zurückrufend), über sie hinausschreitet (ihnen überlegen ist), 
nach diosem Purusha der Upanishadlehre frage ich dich‘\ 
Diesen weifs Çàkalya nicht zu ncnnen und mufs den Frevek 
einen uniergeordneten Purusha für sarvasya âimanah parâyanam 
ausgcgeben zu haben, mit dera Tode büN(?n. (So nach der 
von uns angenommenen Personcnverteilung; nach der tradi- 
tionellen, weiiiger guten, würde Yajnavulkya die Frago nach 
dem sarvasya âimanah parâyanam aufwerfcn und Erde, Liebe, 
Gestalten, Ather usw. als seinen Standort hezeiehnen, und 
der Frcvel des Çàkalya würde darin bestehen, niclit den von 
Yâjfiavalkya als Antwort erwarteten Atman, sondern nur einen 
untergeordneten, in der Korperlichkeit, der Liebe, der Sonne, 
dem Korbaren usw. schaltcnden Puruslia zu ncnnen.) 


4* Seclis eînseitigre DefiniÜonen. 

Wie Brih. 2,1 zwôlf, Kausii. 4 sechzehn, Brih. 3,9,10 — 17 
acht, so werden seclis einseitige (ckapâd) Definitionen des 
Braliman kritisiert Brih. 4,1, wo Janaka zum AAjnavalkya 
kommt, nachdem er, wie der Reisende sein Sciiiff oder seinen 
Wagen verproviantiert, seine Seele mit Gelieiralehren, upani- 
sha<ïs, ausgerüstet hat (Brih. 4,2,1). Diese „Upanishad’s“ 

Ubussen, GeBchichte der Pliiloiophie 1,12, 6 
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bestehen in scchs von andern Lehrern aufgestellten Definitionen 
des Brahman als Rede, als Odein, als Auge, als Olir, als 
Manas, als Ilerz. Aile diese Definitionen lassen sicli, wenn 
auch nicht immer genau so und unter den angegebenen Namen, 
in den vorhandenen Texten noch nachweisen; vgl. zu vâg vai 
hralma Pancav. Br. 20,14,2 (oben I, i, S. 206). Cbând. 7,2,2; zu 
pràno vai hralma oben I, i, S. 297 fg. Brih. 1,5,23. 3, 7,1—2. 
Ohând. 4,3,3. 7,15. Taitt. 3,3. Kausli. 2,1. 2. 2,13. Praçna 2,13; 
zu cahshur vai hralma Cliànd. 1,7,4. 4,15,1. 8,7,4. Kaush. 4,17. 18. 
Brih. 2,3,5. 5,5,4; zu çrotram vai hralnna Taitt. 3,1. Kaush. 
4,14: zu mano vai hralma oben I, i, S. 203. 20G. 335. Chând. 
3,18,1. Ait. 3,2; zu hridayam vai bralima Chând. 3,12,4. 8,3,3. 
Brih. 5,3; vgl. aucli im allgemeinen Chând. 3,18, wo vâc^pràna, 
caLsliuli^ çrotram die vier Fûfse des Brahman, und Chând. 4,8,3, 
wo prândy cakshah, çrotram^ manas den einen der vier Füfse 
des Brahman bild(*n. Aile diese und ahnliclie Definitionen, 
müg(‘n sie nun historisch oder zur Charakterisierung histo- 
rischer Richtungen fingiert sein, entspringen aus dem Be- 
streben, das seiner Natur nach Unerkennhan^ zu erkoiinen, 
wobei dann freilieh nichts übrig bleibt, als dafs man da'^selbe, 
mit bew'ufster oder unbewufster Syrnbolik, unter der Form 
irgend eincr seiner Erscheinungen auffafst. Die Kritik, welcher 
6io genannten seclis Definitionen des Brahman 
Kritik als vacj j>ràna^ cakshaSj çrotram^ manas, hridayam unterwirft, 
b('.stelit dann, dafs or sie für blofse Sitze (ayaiaua) erklârt, 
mittels welcher scchs entsprechciide, an dem gotüichen Weseii 
angenommene Bestimmungen prajnà, priyam, salyam, ananfa. 
ânanda, sikiti in dem alhm soehsen als Standort (pratislilhâ) 
gemeinsainen Raume zum Ausdrucke kommen. Fragen wir 
aher weitcr nvich dem Wesen dieser sechs Bestimmungen, so 
w^erden wir wieder aiif jene sechs Manirostationen derselben 
im Raume als râc, jtrâna, cnlcslms, çrotram, naraas, hridayam 
zurückgewicsen; und so, zwisclien den empirischen Er- 
scheinungsformen und den, in ihnun zum Ausdruck kommen- 
den, empirischen Bestimmungen des gotüichen Weseiiw 
hin und ber gew orlen, begreifeii wir, dafs Erscheinungen immer 
wieder nur durch Erscheinungen erklart werden konnen, und 
dafs auf diesem Wege dem Wesen der Gottheit nicht l 
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zukommon ist. Einen andern Weg sclililgt dann (4,2) Tâjiia- 
valkya selkst oin, iiidem or, ausgelieud von der Frago, was 
ans der Soole nacli dein Tode worde, zuniiehst eine Scliildo- 
rang d(^r individuollen ^eele entwirft, wie sic, von Adern um- 
sponnen imd goiiiihrt, im TIerzen wohnt und in don beiden 
Augen gloichsam dire Füldlidrncr aussi rockt, — dann abor 
})ldtzli(‘li dioso ganzo individiiolle Seele wie einen vordeckenden 
\'orliang liinwogzieht, so dafs wir vor uns und uin uns und in 
uns nur dio oino, al]g(?gonwartigo, hücdiste Seele solien, womit 
dann jeno Frage nach dem individiudlen Fortîeben der Seele 
dadurcli bcanhvoriet wird, dafs ihr der ganze Boden, auf dem 
sio stehl, entzogen wird, und sic, als keincn Sinn gebend, 
liiinv(‘gfülît. — Fine ])ess(‘rc Anlvvort konnen wir uuch heute 
noch niclit geben. 


5, Delinitionen des Âiman Taîçvùnaru* 

AVie der Ik'griff de- lU'aJoHdH, so war aueh dor des Af}iî(nf. 
b(u d{U‘ Vi(dd(‘utigk<u't dieses Wortes, manctlam Alilsverstand- 
uissen ausgesetzt. Kin(‘S derselben enisprang daraiis. dafs man 
über der kosiniselnMi Ibaleuiiing des Atman als \Ve]t})rinzip 
s('ine psyeliisclie lb*deutung, die Vinavirklicluing dieses Prin- 
zips lin eigîam H(dbst, übersah. Dies ist der Fall bei don iiinf 
Braliinanmi, widelu' ( ’haiid. A,! 1 ziisaTumenkommeii und di(‘ Fi âge 
aufwerfen: ,,\vas ist unser Atman, was das Fraliiuan 8i(‘ wen- 
den sieli mit dieser Frag(^ an l’ddàlaka Aruni, von dem sii' wissen, 
dafs (T (d)en Jetzt d(‘n AInian Fud rdaarn, d. li. <len Atman als 
das allverbnulete Weltprinzip studiere. I ddalaku fiirehtet (wie 
seine spiiliuii Aiitwort zeigt, selir mit Keelil), sie niobt be- 
friedigim zu konnen, und aile seebs gidien sodann den Kbnig 
A<;vai)ati Kaikesa iim llelehrung ülau* den Ah)Hi)i luârtb/ara 
an. Der Kiinig befragt zniiiiehst der Ueihe nadi die seebs 
Ib’alimanen, was sie als dtui Atman ,,V(‘ndireiFk Kr set/t, wie 
dieser Ausdrucdc zeigt, voraus, dafs die ilm uni Bekdirung er- 
suehenden Hralimanen noeli in dem TitUiiîK' b(d‘angen sind, in 
dem Atman <‘inen objektiv aufser ihnen bestelieiubm Gegen- 
stand der Verehrung, gleiclisam eine noue Art von (îotilieit, 
zu seheii. Diese Voraussdzung bestiitigt sieh, sofeni die sechs 
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Prager der Reiîie nach den Âtman für den Himmol, die Sonne, 
den Wind, den Eaum, das Wasser, die Erde, mithin für etwas 
Objektives erklaren. Darauf der Konig: „Ihr aile, wie ihr 
da seid, fafst diesen Aiman Vairvâuara auf, als wilre er ein 
von euch Gesondertes, iind so efst ihr die Nahrung. W(‘r 
aber diesen Âtman Vaiçvânara so [die aiisgespannte Ifand an 
seinen Kopf von der Stirn his zum Kinii legend] als eine 
Spaime grofs an Abmessung (prâdcçamufraiu ahlnvim(h}(()n) 
verelirt, der iXsl die Nalirnng in allen Welten, in allen Wesen, 
in allen Selbsten. IJnd von eben hier di('sern [als eine Spaiine 
lang am eigrien Kopfe g<nnessenen] Aiman Vaircâ infra ist d(‘r 
glanzvollo [Hiinmel] das ifanpt, die allgeslaltige [Sonne| das 
Auge, der sonderjifadige [Wind] der Od(‘in, dar vielfacbe 
[Raum] sein Humpf, S(ân Leibesbt'^iand , d(‘r lünehtum [das 
Wapser] seine Blase, die Erde S('ine Pürs(\'' — Die von uns 
erganzten llandbeAV(‘gungen, ohne weleln' die Stelh; nielit V(n’- 
stlindlicli ist, sind mit Sicberlieit zu entindimen ans déni Ori- 
ginal iinserer Stelle, Çataj). Br. 10, (>,1, wo diesellien nocli wirk- 
lich ausgefülirt werden (vgl. die Überselzung in den Seehzig 
Lipanisbad’s S. 145). Auch sonst hesitzt die erwiUinte Original- 
stelle manche Vorziige, namentlich, sofern os sieh ih ihr nieht 
uni den Ahnaïf ï fiirrânara, sondern uni eine syniboliseho Den- 
tung des Afjni VaiiTanara^ des ,,allverbreitet(ni Junnn-s'^ als 
AVeltprinzip handelt; hierbei sind die (dnseiliov^D Antwortmi 
der s(‘ehs MiUinterr(‘dner writ begreiflicher, als w inin sie, vie <‘s 
in der Nacdibildung der Chaiidogyastelle d(‘r Fa1l ist, von vorn- 
herein naeli dem Ainiffri als ^^Ihahman^^ (Prinzi{>) fragen; dii'sr 
Frage und das Forsehen naeh dinn Afinan VfAfj'ninfra \viird(\ 
streng geiiomnieii, solehe verlehlti' Antworten, wie sie von 
allen sechs Bruhmaneii gi'geben werdmi, von vonilierein aus- 
schliefsen. 


(î. StiifeiiYfcisc Belehriing des Tiârada, 

Nieht iinmer sind es Gegner oder vSiduiler, weh he sich 
in unriehtigen oder einseitigen Auffassungcni d(‘s Biahman be« 
fangen zeigen. Wiederholt begegnen wir eirnnu Brahrnan- 
forseher, wfdcher, wie Sanatkumâra, (liand. 7 oder Bhrigu 
Taitt. ?>, eine Stuienfolge unvollkoininimer Ansehauungen 
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(lurchlauft, uni sit li Kcbriüweise zu roiinuau- und immer reinerer 
Erlceiintnis des Brahman oder Ainiaii zu erhebcn. Das aus- 
mduhrtestcî Beispiel dic'ser Art ist Chaud. 7, wo Sanatkiiimira siufenweino 

. ^ ’ T rt Bfilohrunfî 

seine Belehruim des Narada damit becriimt, dafs er die uo- des Ndrad.x, 
saniiheit diis von ilim erworlieneii empirischen Wissens für 
blolsen Narnen erklart. Grülser als der Naine ist die R(;de, 
grdfser als diose das Manas, und so erliebt sicli der inimer 
weiter dringmnh' Forselier vom Bedinglen zum B<'dinp‘nden, 
voin (iroTsen zum Gr()rsern durcli die Htufen der AulTassuii" 
des Brahman als vâman, vue, mauas^ sanjkaljui^ ciitmn^ dhijà- 
^ hah()}i , annani, âjuis, trjds. àkàra, sntura, ùrà 
zum prâijd [dvv individuolleri Seele) und von diesem zum 
hhûwm^ der ,,Grorso“ schlechtliin, der ,,Unbes(*]irankt]ieit“, 

\v(d<‘]ie niehis aufser si<‘li, ailes in sich bat, aile Widtraume 
(udullt und dennoeb mit dem leb-Be\vursts<*in (akaïlkâra)^ mit 
d(M' Solde (àfmtoi) in uns iibuiliscli ist. Die Grdfse dieses 
Scdilufs^odankens stebt für miser (bdi'ilil in sidtsamern Gegen- 
satzo zu der (M'iiuidinubui Slufenreibe von Bec:rifren, durcdi J^week der 
velebe \vir zu ibm (unporgefiibrt \\erden. Diesidbe war wobl 
für gediildigeri' L(\<er bereebnet, als sie am Ende di's ruuin- 
zebrdi'ii fJabrbunib'rls zu ünden sind. und sollle ollenbar dazu 
dii'iieii, dureli ( bt'rgang von dt'in sebeinbar Grofsti'n zu einem 
inimer noeh GrüfMU'n, die Spannung bis auls Aalserste zu 
st(*ig('rn. Ini übrigeii kann man bid diesmn l bergebmi vom 
Namen zur Ibale, von dieser zu don intelleklindlen Eaktoreii 
(Manas, Entseblurs, Gedanke, Sinneii, Erkenn(nis), von diesen, 
duridi VerniilUune: der Kraft, zu don vier EbMiimitmi (Xabrung, 

Wasser, (dut, \Veltrauin), und von diesen durdi Gediicbtnis 
und Ilotrriung zum Pràna, nicdit imnier, trotz des reiclien 
[)oetis(*ben Sebnuudves, mit depi diese Begrilîiî ausgestattet sind,* 
einen genügimden (iruiid für diesen Ibrtwab rende Selbstüber- 
bietung erkennen, und die Frage ist wobl berechtigt, ob (‘S 
wobl dorn Verfasser sidbst damit voiler Ernst gewi'sen ist, ob 
niebt diese Begrille vom Namen bis zum Prana hinauf aile 
inelir oder weniger aïs blofse Folio dienen sollen, um das Ab- 
solute, liubedingte, Sebrankenlose, über ailes Denkbari^ Ilinaus- 
liegendo des Atinan in um so lielleres làcbt zii setzen. Be- 
merkenswert ist übrigims, dafs bei allen Yorstufen des Prana 
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demjcnigen, welclier den Namen, die Kedc, das Manas usw, 
,,a]s das Brahman verehrt‘‘, reielior Lohn verlieifsen wird. Ber 
Vorfasser sieht also eine Moglichkeit, aile dieso Dingo „als 
Brahman zu vorohren“, und hei violon dersolhen mag es^ mit 
inehr odor weniger hewufster Symholik, in Wirklichkeit g(‘- 
schehcn sein. Donn der gewohnliche Monsch, an scinem 
empirisehen Bewufstsein wie an einer Ketio liegend, will nicht 
orkennen, sondern verehrcn. llierzii oigne t sicli nuii leider 
das Absolutuin seinor Natur nach ganz und gar nicht. Daher 
müssen Symbole fiir dasselbe eintreten, wolche dann iintor den 
llanden der Monge sehr bald zu Idobm werden. — Mork- 
würdig ist auch die Art, wie unser Autor voni VràïKu <ler 
individuellen Seclo, fiir wolche die Untersclûode von Subjfdvt 
und Objokt noch bestohen, zum Wuwuo}, der ]io(*list<‘n So(d(% 
übcrleitet, fur wolche diose wie aile Untorschiedo koino Be- 
deutung mehr haben. Wir suchen, sagt cr, die Wahrlunt; 
dieso lieruht auf dc^ra Erkennen, dios auf dom Denkoii, dies 
auf dom Glauben, dies auf déni .Eingewurzellsoin, dies aul* 
dom Scluiffcn, dios auf der Lu.st {sul'lmm, gowolmiicher chuwdu. 
die Wonno geuannt), sie bostoht iii dm- UnboschrankÜioit, dom 
ijhùma)}. So wordou wir aus der Spliaro d(is Intolloktiudlon, 
wo die Untorschiede lierrschen, schrittwoiso, duixdi immer zu- 
nehmendes Vorfliofsim von Subjokt und Obji^kt, zu der Bogiou 
emporgehoben, in wolcher aile Un(ors( liiodo in dmn All-Eimn 
orldsohon. 


7. Drei verschiedene Atinan's. 

Der Atrnaii ist, wie schon dftor horvoigohobon wurdo. 
oin vicldcidigoj- Bogriff; das Wort bedeutot niohts weitor als 
,,das Selbst‘‘, und es kommt ailes darauf an, was wir als unsor 
Selbst ansehon. Hier sind drei Standpunkto mogjich, je naoli- 
dom inan iint^'^r dom Âtman verstolit 1) das korperliolio Selbst, 
don Leib, oder ‘2) die vom Korper freie, aboi individuelle 
Secle, welche als Subjekt des Erkennens den Objekton als 
einem andern gegenüberstehi, oder o) die hochste Seele, iiv 
wolcher Subjekt und Objekt noch nicht auseinandergetroten 
sind, oder, nach indischer ‘Auffassung, welche das objektlose 
Subjokt des Erkennens ist. Zur 11 lustration dieser drei Stand- 



7. Dreî verschîetleiie Atraan’s. 


87 


punkte diont die Erziililung Chand. 8,7—12. „Das Selbst 

(diman)^ das sündlose, frei vorn Altor, frei vora Tode iind frei 

vom Leiden, ohno ïlunger nnd ohne Durst, dessen Wiinschen 

wahrhaft, dessen Ratsclilufs wahrbaft is(, das soll man er- 

forschon, das soll inan snchen zu erkennen.'‘ Von dieser Forde- 

rung getrioben niaclion sidi auf von den Goüeni Indra und 

von den Diimonen Viro(‘ana und bego])en sicli zii Prajâpaii 

in die Lelire. tSeine erste Belohrimp; lautet, : das vSeIbst ist ohs mate. 

dasj(‘nige, was man sient, indein man sien un xVugc eines an- 

dern, in einem Wasserbe<*kon, in oim^m Spiegel bctracditet, was 

sicb bis zu den llarcben und Nageln im Abbilde widfo’spiegelt, 

was, mit s(‘honeu Kliddern gesidiiniickt , schon ersclieint, mit 

(dnem Wortc: der Leib; .alas ist das Selbst. das ist das Ln- 

sterblicbe, das l'urehtloso, das ist dus 13raliniaii“. Die Aiit- 

wort befriiHligt die bcdden Seluiler. si(‘ zi(dien ludin, Prajà])ati 

aber, ibneii iiacdiblick^'iul , spridit: ,.da zicdien >ie hin, ohno 

das Selbst wahrgenomnum und g(dunden zu babeie\ \'irocana 

und di(î Damoni'U berubigeii sieh bei di<'ser Antwort, und su 

aile damonisc hen iNLuisclnm. welclie im Leibi? das Selbst selnm 

und daher noeh den Lidcdinam mit allerlei Plunder sebmiickcai, 

ais wenn es fur ihn nocli ein Fortbdjen, eino jens(dlige Wbdi 

giibe. Indra hingegon, in d(*r Erwagung. dafs diese.^ î^elbst 

von allen Leiden und (b‘bnu-hen des Leibos getrollerj wird 

und mit dem Tode unt(‘rg(dd, iuhlt (Vas Jeder fiihlen kann), 

dafs aile Veriinderung, w(‘leln' un tws vorgeht, ebeu darum 

nieht nus b(‘tretten kann, und kommt zu Prajapati zurüek, 

dctzt erteilt ilim Prajapati di(‘ zweite Antwort: das Sel])st ist Das inrii- 

dasjenige, was im Traïuue herrlieli iindierselnsauft; ,,das ist das 'soïîst 

IJnsterbliche, das I urebtlose, das Prahinun“. Aber aiudi bei 

dieser Antwort kann sicli Indra nieht beruliigen: das 'rraiim- 

solbst wird zwur von (km Seluidigungen des Loibes durch die 

Objekle nieht betrotbm, aber es ist docl), aïs wtmu es davon 

botrolfen würde, weil es fortfahrt, eino objektive Wclt sieh 

gegenüber vorzustellen. Nun folgt di(' dritte Antwort des uas iifichste 

’Prajâpati: „\Venn eiîU'r so eingeseiilafen ist ganz und gar und 

^^)llig zur liuhe gokomnnm, dafs er kein Traumbild erkeniit, 

das ist das Selbst‘k so spraeh er, ,,(las ist das I iisterblicbe, 

das Furebtlose, das ist das Brahman“. — Ein weiteres 
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Bedenken des Indra, dafs dies dem Eingango in dio Vernichtung 
gleicbkomine, wird von Prajâpati dahin berichtigt, dafs das 
Aufboren des Unterschieds von Subjekt und Objekt, wie es 
im Tiefschlafo slatthat, vielinelir ein Eingang in das hocliste 
Licht sei, ein Hervortretcii in eigener Gestalt als der bdchsti^ 
Geist, welcl^er als das Subjekt des Erkeniunis in uns von 
keinem Wandeî der Organe un<I Objekte la'riilirt wird. — 
Der Sinn dieser Erzahlung ist Idar; auf die Frage: was ist 
das Selbst? gibt es drei Antworten, je naclideni man auf d(un 
Standpunkte dos Î^Iaterialismus, des Realisnius oder des Idealis- 
mus stelit. 1) Die rndlcriaUstisclie (diimonischc') Antwort lautet: 
riaiismus. das Selbst ist der Leib und gcht mit diesein zugrunde. 
Die Vedântatlieologen verslelum sclK)n liier die iiidividuelh‘ 
Heele, indein sie, den Text vergewaltigerid , ans déni Maniu', 
der iin Auge (sich widerspicgelnd) „gesehen \vird“, einen sol- 
chcn inachen, der im Auge „sielit‘‘, weil sunst Prajapati ,,ein 
Betriiger sein wiirdc“, da er ja selion von diiv-ian ersttni Selbst 
sag(î: „das ist das lmsterbliclie“ usw. A ber Prajâpati ist 
hier der Pepruseiiiant der Natur, und diese lügl nie und zeigt 
sich docli in gcwissem Sinne do|)iMd/âingig, soh‘rn sie auf die 
beiden wichiîgstcn Fragen, die wir stellen kbinam, auf die 
Frage nacli der Froilieit und auf die Frage nacli der Ensterb- 
lichkeit, schoii dem genieiiien (‘in[)irisdi(m Bewufstsein je zwei 
Antworten gibt, dio mit einander in Widersj)ruc]i zu shdam 
scheinen: blicken wir naeh auf.sen, auf iHis(M’(dHaridlungen, so 
sehen wir sie aile ans ihren l rsaehen (Ciiarakter und Motivi'j 
nach dem KausalitUtsgesetz mit Noiwendigkeit luTvurgeiien, 
und donnoch trageii wir in uns das imversieglicln^ ik'wufst- 
sein der Freiheit und Veraiitwortliclikeit für uîisore Iland- 
lungen; und ebenso in d<T Vnsterbliclikcitsfrage : blicken wir 
nach aufsen, so sehen wir unser ganzes Selbst als I.eib ent- 
stcdien und vergehen, und dennoch tragon wir in uns das un- 
zerstorbare BeAvufstsein von der Ewigkeit iiiiseres Wesens: 
srnti)}ius cjcprrimdrque 'nos adcrnos vssi\ wi(^ Spinoza sagt. Auf 
diesem BowiiTstsein, und niclit auf egoistischen Wiinsclien, 
berulien aile Beweise für die Unsterbliclikeit der Sc^ele, und 
Sfaudpunkt. dieses Bewufstsein eben ist es, welebes, mit empirisehen Formen 
nmkloidet, 2) auf dem reaUstischen Standpunkte das Selbst 
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als individuelle Seeie erscheiiien lüfst, auf welche sich 
di(j zweite Antwort des Prajapati bezieht. îSehr sclion illu- 
striert er dieses Ibnv ufstsein einer vom Korper fr(‘ien und dcn- 
noch realen individuellen Se(de dureli den d’raumstand, als 
w(d(*hes der (*irizi,îi;e in d(‘r I^^rfaliruiig geo;eb(‘ne Ziistand ist, 
in déni wdr die von der Leihiichkeit, niclil aber von der liidi- 
vidualiliii eîitbiindene S(^el(î beobaelilen kbnnen. Aber diese 
ji;anze individuelb? Ht'ele ist eiii lJnbep;riir, enlspringend daraus, 
dafs inan die intcdlekluellen Anscluuumusrorinen, und nanientlieli 
die allgeiinansle d(M‘selb(Mi, dus 01>j(‘kt -fiir-ein-Subjekt-srin, 
iib(M"tra<ji;t auf (dn G(d)iei, auf dein sie keine Geltung liaben. 
Das newufstseiu hiervon bdlet b) zuni idtalisiischen Slaiid- 
punkt(‘ ii])er, wadeher nur die eitu\ in alieni vorbandene, in 
j(‘(b>ni gau/ verkiu'perte lu'xdisie Se(‘l(î k(‘nnt. Tn ihr ist 
k(‘iu<^ Zweilieil, keiii Su)>J(dvt und Objekt und foli^liidi keiii 
liewiifslsidn iin emf)iris{‘lien 8inne; insofern kann sit' dein 
tiefen, irauinloscai Selilafe vtu’glielien wcuabui. — A\dr werden 
weib'vliin iil)er \\ ac'hen, Pniuauui und d'ietselilaf hinaus einen 
vieiien {tin 'njd) Zustand der S(‘e](‘ kennen li'.rnen, in welehein 
j(uie Einswerdun^*. webda'. iin Ti(‘f>ehlafe iinb(‘wnrst erfolgt, 
b(‘i \'()llein, venu aueli niidit (Miipiriseliein, auf Ol^jtdde aiifser 
sieli g'erieli((‘(ein, Ibx\i.fs(sein staülinden soll. 


S. Fiinf vorschiedono Alman’s, 

\Vi{‘ die eluMi besproeliene (’liàndoux asielb^ drei Atinan's, 
den k(jr])erlielien, individuellen und Inlelisten, so imterselieidet 
(bu* aiil' einer fort.iî;esebrittenern Htufe der blntwieklung stehende 
Abscbnitt Paitt. 2 fdnl Atinan's iod(‘r Purusha's), indeni er 
den niiitlern, individiudleii Âtinan noeli weil(‘r in das Lebens- 
[)rinzip, \Villens])rinzip uiul Erkenntnisprinzip zerb'gt. So 
entsbduni der (uininuaj/a, prihinDUnja , manonHufa , 
und ùiKtnddmiUfa Alniati, wadehe iin Aftuiseben wie in der 
ganzen Naliir zur Ersebeinnng konunen, und von deiien die vi(*r 
(‘rsü'Ti aïs blofse Seluilen oder Ifülsen (spüter /i’ern's genannt) 
den fiinften als d(‘n (dgentlielien Kern uingeben. Pureh scdiicbt- 
weise Ablüsung dieser lliilseii gelangt inan, seliritiweise liefer 
dringt'ud, zuletzt zuin innersten Wesen dt‘s Menselien und der 


Standjiunkt 
le» Idealia- 
mua. 


nie ùhvf 
Atman'»^ 
Taitt. 2. 
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II. Bas Suchen nach dem Brahman. 


I>or a»»Hu- 

tUiitja. 


Dcr pi'ânu- 
maya. 


J)or mano- 
tmya. 


Der vijnânv 
mu y a. 


Der ânandu 
Diaya. 


Natur. 1) Der annmnmja Atmnuy „(his nahruiigsarüge Sel])st“, 
ist die Verkorperung des Atmaii iiii Leibe und in der mab'- 
riellen Naüir; die Kdrperteile sind seine Bestandtcile. 2) In ihin 
steckt der jïrmamaya Atman, „das lebenshaucliartige Helbst‘% 
(1er Âtman als Prinzip des natürlichen Lebens. Seine Hestand- 
teile sind die Lebenshauche iin Mensclien (Eiiiliauch, Zwisclien- 
iuuicli, Aushauch), aber anch in kosmischom Sinne ist (b^r 
ganzc Raiim sein Leib, die Erde sein Fundainent. Wemi 
wir aueli diesen Atman als Hülîe ablosen, so gelangen wir 
3) zuni mmomaifa dem „manasartig('n (wunseliartigen) 

Selb.st(‘‘3 als dessen Korperteib^ die vior VcMlen nebst Brah- 
inana's (âdrra) bezeieliiud werden. Naeh dieser Bcstimmung 
luiben wir unter ilim das in den Mcnselieri wie in deii Gbttern 
vork()rj)erte Prinzip des WiPens (nuinas), d. h. der anf (‘goi- 
stisclie Zwec'ke gericliteten' Wiinselie zu verstehen; d(mn diest’s 
iliidet von menschlicber Seite ber seinen Ausdriudc im V( 3 di~ 
selien Opbnkultns. 4) llolier stebt d(n Atufan, 

,,das ei’kenntnisartigo S<4bst‘b wolcber, w'io dm* angcdiangfi^ 
Vers besagt, ansiatt der OpfiT und \V(n*ke di(‘ Erkenntnis 
dar))ritigt, indein er die (lottlieit als ein ihin g(\genübersteli(‘ndes 
\V(\sen erkerint und vereîirt. Daher sind (daube, (Jerechlig- 
keit, Walirlndt, llhigebnng imd Majestiit seine Bestaiidieile. 
Aber aueh diesen Slandpiinkt habeii wir wi(^ eine Rchab^ ab- 
zulësen, iiin endlieli b) zuni Ahuan, „deni woiiii»'- 

artigen lSel])ste‘‘, als innerstem K<Tiie d(\s Abmsehen iind (bu- 
gaiizen Natur durcbzudringcn. Dieser wonnearlig(‘, Atman, 
„vor dem (li(‘. Worte uink(diren und das Denken, niebt lindend 
ibn“, ist kein Gegenstand der Erkonulnis nadir; er ist, im 
(jeg(msatz<^ zur ernpiriscben Realitilt, ein Jenscntigi^s, Unaus- 
sj)re(dili(‘bes, (b’undloses, ein rnbcwufstsidn, (due Niebtrealilüt. 
„Denn er ist es, d(^r die Wonrui schailet. Denn wenn eimn* 
in jemnn Unsicdiiliann, Edirealen, Enaiisspr(‘cblielien, ün- 
ergründli(di(ni den Frieden, d(3n Starnbn't findet, alsdaiin is< 
er zum Frieden gelaiigt. AVenn aber einer in jcnern (;ineii 
Zwiscbenraiini, eine ddannimg (zwiscbeii sieb als Hubjekt nnd 
(bnn Atman als Objektj aniiimmt, dann best(dit soin l nfriede 
fort; es ist aber der Eniriedc des, der si<.di weis(‘ dünk(‘t 
[indem er Brabman zum Objelcb' (bu* Erk(‘nntnis ma(db|.'^ 
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III. Symbolische Vorstellungen von Brahman. 

1. Vorbcmcrkungcn nnd Anordniing. 

IJnter einem Symbol (auiXjjQkcv) vorstaiob^n die Alton 
(las sichtbaro /(‘icheii (iituîs iinsichtbaro.n (jegen- 
.staiidos oder W^jhiiltnisses, mag das VVort nun von doin 
ZusainnioTipassen (cî’j[;-t‘iaXÀeLv) dor von Ga'<len, lloten usw. 
zu ihrer L(\gitinuiiion nutgebraoldon lliiirtoii eiiu'S zorbrochenon 
Hing('s odor di'rgb'iolien an die aufbewalirte aiidere inilfte, 
oder (ânlacli von déni Verabreden (cjjp.pàAAsiv) lierriiliron, auf 
dem die X\ i(‘d(‘rerkennung an diesinii sic-liibaren \\ alirzeiclnm 
beriili((‘. — Kin sehr nalio liegendes Bin'spiei iur don Hegrifî' 
des Symbols liefm'ii <lie \\ orfo der Spraclie: sie ?ind samllich 
anzusehen als die Pielit!)aren /.eielien der nielit sioljlbaren ]>e- 
gritl'e, welehe v('rtr<'te.n (Idemenle der Metajdiysik ^ bO. 

120), dalo'r Aristotides (de sensu 1 p. 4i>T a 14) tietTend bc~ 
inerkt : (V cvco.aTo)'; i/.acTov cûiIivCacv und (de inttu'pr. 1 

p. 1() a ïc^i jxiv cuv Ta Iv 9 <'>v'fj t(5v £v tt^ ’-jo/;?) T.oCtr^- 
|j.àT(.)v cuîJ.t'icAa, xal xà ypaçcixcva twv sv tt, 9 (.)vf^. — Dalior 
aucli (lie Kir(‘h(; ilire Sakraineid(‘ and l)(dv<‘nntnisformtdn Sym- 
bole nennl; sie siiid die iiur-('rii Keiuiz('ie]i(‘ti der Ziigehdrig- 
koii zu ilinu’ ( îmneinsehal’t. 

Auf eimn* ahnlieheu Vorsbdlung bmidil das indisebe AVort pjatîkam. 
(Tir Symbol, jindilcfinL l’"s bedeutet ursprünglicli (von 
((iir) di(^ uns ,,zuge\vandte‘‘ nnd dadureh siclit])are Seite idner 
ini übrigen niedd siehtbareii Saclie. lu diesmn Sinne ist b(d 
den Vedàntallieologmi id’ter von Syinbolen (pr(ü}]:à)ii ) des 
lirabinan die Rode. Sie verstehmi darui\tm' gewisse Vor- 
^telluîlge^ des Brahman miter irg^md einer siimlidi wabriudiin- 
baren Form, z. B. als Naine, Ibali» usw. (Chànd. 7), als 
Maiia-; und Akaya ((’band. 3,l<Sj, aïs AdiUa (Cluind. 3,19), 
als Verdauungsfeuer (Brih. 5,9. Cliand. 3,1 3, S), oder auch als 
Ont (diànd. 1,1), widebe ziim Zw eeke d(‘r Verebning als Brab- 
man angesebaui werden und sicb zu dii^smn vm’babeii wie di(^ 
Gotterbilder (praii’mâ, arcâ) zai den Gdttern, wekdie si(‘ dar- 
stellen (vgl. Çankara zu Brabinasùtia p. 147,14. 189,8. 217,10. 

835,9. 0)59,0, zu Chàndogya p. 9,8. 10,1. 21,3). Scboii Bâda- 
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Symbol. 


râyana (SCitram 4,3,15 — 16, vgl. 4,1,4) unterscheidet die Ver» 
elirer des Brahman unter solclien Symboleii von den Verehrern 
des attributhaftcn (saguna) Brahman; die letztern besitzen 
Erkenntnis des Brahman und gehen daher dcn Devayâna, der 
in Brahman führt, wâhrend den Symbol verehrern die Einsicht 
in Brahman durch das Symbol verdcckt wird (p. 1135,7, pra~ 
iflca-pradhânaivâd upâsanasga) ^ daher sie als Erucht nur die 
bei jedem Symbole (z. B. Chaud. 7,1 — 14) angt^gebone Be» 
lolinung erhalten. Konsequent durchführbar ist diese Schei- 
dung nicht; die Verehrung des Brahman mittels des 
welcher nach Çankara zu Chând. p. 9 Ig. eiii Symbol des Brali- 
man ist, führt nach Praçna 5,5 auf dem Devayâna zu Brahman, 
und die Verehrung des Brahman als JWiud wird in dr'r Regel 
zur attribut haften Wissenscliaft und nur ausnalimsweise (z. B. 
zu Brahmasütra 4,1,5 p. 1063,2) zu ^den symbolisolien Ver» 
ehrungen gereehnet, mit denen sie docli nach Stellen wie Brih. 
4,1,3 (prâua neben vâc^ ananas usw.), 2,3,4 (neben âlcàça), 
Chând. 3,18,4 (unter manas^ neben vâc usw.) auf eirier 
Linie steht. 

Den Upanishad’s fehlt noch der deutliche Begriff des 
Symbols, wie demi auch das Wort pratihim in di(‘.sem Sirine 
noeh nieht in iîinen sich findet. Aber wenn in den im vorigen 
Kapitel besproehenen Abschnitten Brih. 4,1. C hând. 5,12 — 17. 
7,1 — 14 gewisse konkrete Vorstellungen von Brahman als un- 
zulanglich mifshilligt und doch, durch Verheifsimg von Lohn, 
als verdienstlich anerkannt werden, so konnen wir, wie hei 
so vielen spâtcrn Vedântalehren, die erste Entstehung des 
Symbolbegriffos an Stellen wie den genaiinteu heohachten. 

Wir verstehen in weiterm Sinne unter Symbolen aile zum 
Zweckc der Verehrung unternommenen Vorstellungen des an 
sieh iinvorstellbaren Brahman unter irgend einer seirior Er- 
scheinungsformen, also namentlich als prâna und vàgu^ als 
nlcdrUj nianas, âdifga, als Verdauungsfeuer und Omlaut. An 
die Besprechung dieser Symbole im gegenwartigen Kapitel 
werden sich weiter noch die symbolischen Unideutungen rituel- 
ler BegriÜe und endlich die Ersetzungen liturgischer Branche 
durch andere, zur Atmanlehre in Beziehung stehende, zu 
schliefsen haben. 
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Urahinan als Prùna and Vâyu, 

Keine Ersclioinung dcr Natur triigt einen so nitselhafteu prdna una 
Charakter, kcine sclieint so uninittelbar aus dem innersten 
Wesen der Dinge zu entspringcn und von ilim Kunde zu 
gcbon, wie das Phanomen des Lebeos, weldies in der 
Funktion aller Lcbensorgane (pràna^)^ mehr abcr als in allen 
andern in dem das Loben selbst bcdingenden Atmungs])rozcsso 
(prâna) sich mariifestiert. Daher sicli sehon die Brâhmanazeit 
(wie wir obaii I, i, S. 294—305 verfolglen) vielfach mit der 
zciitralen Bedeiitung des Frâna (Odem odcr Lcben), sowie 
mit eiiier Snpcriorilat über die übrigeu rranfis (Lebens- 
krlifto, wio Auge, Olir, Rede, Mimas) und seinor Identitüt mit 
Vàjju^ dem Wiiidgotle als dem Weltlebiaisodem, beschiifligte. 

Aile di('se Pliemi\(a finden ibre Fortsetzung in den Upanishad’s, 
namcntlicli in den altoru Tex((m, welche noeh nielit vermogen, 

<las WeJtprinzip anders als in seinen deullielist('n Frscbeinangs- 
formen zu (.'rgreifen, bis dann der l^rfhia melir und mehr, sei 
es dureli linterordnung oder dureli Jdentifikaf ion, hinter dem 
Atman zurücktriti und nur noch als gelegentlielies Synonymon 
desselben erselnnni. 

Dais aile (()rganis(‘lien) W(\sen iliren l.eil) nur so lange Der Prdna, 
))esitzen konnen, wie der Prana darin weilt, lobrt cine oft 
niifsverstandene Slelle, ('liànd. 1,11,5: sarvâui ha m’ wuhri 
prfupini, cvii alfhtmmvinniii , pràaam ahhyinjifKfle. Dies 
bedeui(*t niclit, wie Cankara und viole mit ihm erklaren, die 
Wosen gehen (beim l\)del in d<m Prana ein und werden aus 
ihm wi(Mier neii geboren, sondern viclmebr umgekehrt: „allo 
diese Gesehopfe zielion mit dem Od(*m ein [in den Leib], und 
mit dem Odem zielien sic wieder aus“. Die beste Illustration 
bietet das, moglicherweiso in Erinnerung an unsere Stello 
Pra<j;na 2,4 und, abbilngig davon, Brulima-Up. 1 (Up. S. 080) 
aîlerdings niolit von den Wosen, sondern von don oinzelnen Or- 
ganen in ihrer Beziohung zum Prana gobraiiebte Bild: ,,gleieb- 
wie die Bienen dem Biencnkdnige, wenn er auszielit, aile naxdi- 
zielien, und Solange er bleibt, aile bleibon, also auch die Rede, 
das Manas, das Auge und dus 01ir“. — Der Prana ist unt('r 
den seohzehn Teilen, aus dcneii der Mensclx besteht, der 
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fandameulale imd unwandelbare; dies wird mythologiscli Brih. 
1,5,14 an Prajapati veranscliaulielit, wolchcr mit dem Ab- 
nelimen des Mondes jede Nacht cin Sechzehntel verlieri; „und 
naclidom er in dcr Neumondnacht mit jenom sechzehnten Teile 
in ailes, was da Odem bat, eingegangen ist, so wird er am 
darauf folgonden Morgen [als die neue Mondsicbel] gcboren‘^ 
Hier besicht Prajapati nach Verlust seiner fünfzebn wandel- 
baren Teile in der Ninnnondnaclit mit seiiiem sechzehnten 
,,unM'andelbaren“ (dJiruva) Teile nur noch als Prâna in allem 
Lebenden forh — Physiologisch wird diescr Gcdanko erliiutert 
Ohand. 6,7: der Mensch besteht ans sechzelm Teilon, von deinm 
nach lünlxadiniagigem Fasfcn nnr noch einor, der Prâna, iibrig 
bleibt. — l'Jin; Anl/khlung diescr sechzehn Toile uuternimmt 
Praçna 6,4— 4: ,, Diescr [Purusha] orwog: mit wessen Auszuge 
werde ich selbst ausgezogen sein und mit wessen Bleiben 
w^erde ich bleiben? Da schuf er den Prâna“, ans welchem, 
wio das Folgciide ausiiihrt, die übrigen fünfzehn Teile cnt- 
springen. Hier ist, der spâtern Abfassungszoit der Stolle tnit- 
sprecheiid, dcr Pi âna abhangig vom Puriisha, d. i. dom Atman, 
aber doch zugleich der em])irische Vertreter dessel ben. — Als 
solcher, als der ompirisch gew'ordenc (in Siibjekt und Objeht 
aaseinandcrgetrclcne) Jihûauui erscheint der Prâna auch schon 
in der schdnen Schilderung, Chând, 7,15: „Wie die Speichen 
eingcRigt sind in die Nabo, so ist in dieses Loben (pranu) 
ailes eingefügt. Das Leben geht von statten durch das Leben 
(den Odem), das Leben (der Odem) gibt das Leben, gibt 
es znm I.oben. Das Lebini ist Vater und ist Mutter, das 
Jjoben ist Bruder und Sclnvester, das Leben Lelirer und 
Brahmane. Daniin, wenn <dner Vater oder Mutter oder Bruder 
oder Sclwester oder I^ehrer oder Brahmanen liart anfahrt, so 
sagt inan: Pfui, über dir: du bist ein Vaterinorder, Mutter- 
niorder, Brudermorder, Sehwestermdrder, Lehrermorder, Brah- 
manenmbrderî Wenn er aber eben dieselben, iiaehdem das 
Leben enifloben ist, mit dein 8piefso zusammenstofst [auf dem 
Scheiterhauten]' und sie verb remit mit Haut und lïaar, so sagt 
man nicht: du bist ein Vaterinorder, Muttermorder, Bruder- 
morder, Sehwestermorder, Lehrermorder, Brahmanenmorder; 
denn das Leben nur ist ailes dieses.‘‘ — Der hier vor- 
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kommendc V(T^leicli des Prâna mit der Iladnabe, in der aile 
Speichen zusaïunKnilaufen , findet sich wieder: 1) vom Frâna 
Praçna 2,0 in dem oingolegten, ans altérer Zcik stammoiiden, 
an Vaj. Samli. ;>4,5 wie aucli mehrfach an Aiharvav. 11,4 
(oben I, I, S. BOl — B05) erinnernden Hymnus an den Prâna; 
2) vom Frùna^ dor aber sclion sekundiir dtmi Frajiiàtman 
gleichgesetzt wird, Kausli. 3,8 (dafür das Bild vom Prinzipal 
und seinen Leiitim, Kausb. 4,20); 3) vom Aiman Brili. 2,5,15, 
vgl. 1,5,15, Mund. 2,2,6. Praçna 6,6; ausgcdeutet, mit An- 
lehming an 8ânkhyavorslel]iing<‘n, Çvet. 1,4. 

Die Supcirioritat <les Prâna üher die and(‘rn Lebensurgaia' 
{Auge, Olir, Pede, Manas usw.) wird veranscliaulieht diireli 
dio P a r a l) 1 v o m R a n g s t r e i t c d r O r g a n e , we lobe ein 
belicbtes Tlieina der Upanisbad’s bildet. Vin zu erprobcn, 
wer von ihnen der wesentliehsOî ist, zieben die Prâna's (Ange, 
Olir, Kede usw.j, (‘iner naoh dem andern ans dem Leib(.> 
aus, wt'b'lier danun doch fûrtbest(‘ht ; aber indem d(n’ Prâna 
aiiszieben will, werden inné, dafs sie aile obne ihn nielit 
bestebon botiiuai, l)i('se 15*'/iibbing, bekaîinl unier dtun Nameii 
/n-à)j((S(t}}n-ù<la, limbd sich Cbând. 5,1,6— -12. Brib. 6,1,7 — 13. 
Kausb. 2,14, vgl. .‘k3. Ait. Ar. 2,1,4. Praçna 2,2 — ^4. (Kine 
weitero Rezensioii, nacli W’c'bers Angab(\ stebt Kausb. Àr. 0. 
l’ber Brib. 1,5,21 vgl. weiier unteii.) Die ursprünglicbstc' Form 
ist obne Zwtàlel erbaltim Cbând. 5,1,6 -12. Di(‘ Li'bensorgane 
faufser dem Jb’âna werden imr Kede, Ange, Obr und Glanas 
erwahnt) koniiiieu, um den Vorrang streitend, zu Prajâ])aii. 
Seiu Aus>prucb lautiM: „l)erJenigo nnt(‘r eucb, nacb dessen 
Auszng sicb der Leib am allerübelsten belimbd, cbu* bal miter 
eucii den Vorzug^g Daraiif zieben der Ibnbe naeb Be(b% Augig 
Obr uiid Glanas aus, obne dal’s darum der lanb zu bestelnm 
aufliorl. ,,Da wollte der Prâna auszieben, alx'r gleiebwie l'iii 
edles l'ofs |wenii es sich losnMlsl] die PtUn ki' dm' Fursb^sselu 
mit horausreifst, also vifs er die andern Lebensbauch(^ mit 
heraus. Da kamen sa» aile zu ihm und spraclnm: „Elir\viir(liger, 
soi du es! Du hast den Vorrang über uns, iiur ziehe iiielit 
aus!“ Brih. 6,1,7 — 13 erzablt die Parabel üist mit denselben 
Worten, nur dafs statt Prajâpati das Brabinan eintritt, eiu 
sechstes Orgaii zugefiigl imd dio Hcbilderung des Bosses weiter 
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iiusgeschmückt wird. Aile diese Abweiclmngcn spreclien für 
die Urspriingliclikeit der Chândogyaversion. Kaush. 3,3 bietet 
nur eine Argumentation, welche die Erzablung in der an- 
gcgebenen Form voranssetzt. Kausb. 2,14 lalst aile Organe 
zugleich anszieben und dann einzeln zurückkebren. Bei der 
Rückkebr des Prâna wird der Lcib neu belcbt. Hier fehlt 
für den gemeinsamen Auszug das Motiv. Ait. Ar. 2,1,4 bringt 
die Frage, wer von den Pràna’s IJJdham sei, zweimal ziir Eut- 
sclieidung, durch Ilinfall des Leibes beira Auszuge, und durcli 
Wiederbelebiing dessel ben beim Wiedereinzuge des Prana. 
Hier maclit beides, die Verdoppelung der Kraftprobe und die 
Verwenduiig der Parabel zur Verhcrrlicliung des Ulihuni^ 
einen sekundaren Eindrucdv. Praçna 2,2 — 4 lai’st sofort d(‘n 
über das Verbalten der andern imgeballencm Prana sich zuni 
Auszuge anscliicken, worauf Rede, Manas, Auge und Olir mit 
fortgerissen werden und den Prâna bitten, zu bleibon. Dies 
ist offenbar oine Verkürzung der urspriingliehen Erziililung; 
neu ist nur die Ersetzung des Bibles von dorn Rosse dureh 
das Bild voii dem Bienenkonig. — Di(‘se VerliüUnisse sind 
von Intéressé, da sie für die Chronologie der betreffendem 
Texte einen Anlialt geben. 

Deï Kamrf Verwaiult mit dieser Erziildung vom Rangstreiie der 
derPrànas ciiie Hiidere vom Kampfe der Gotter, d. li. der 

mraonen. gGgen dic Diimoiien. Wir beschriinken uns auf 

eine Vergleicbung der ])oiden Ilauptversionen, Brih. 1,3 und 
Cbând 1,2. (Andere Beliandlungen desselben Themas sind 
Talav. üp. Br. 1,00. 2,1 — 2. 2,3. 2,10 — 11.) Von diesen beiden 
ist dic ursprüngbcbere Form olme Zweifel Brih. 1,3. Uni dic 
Damonen zu besiegen, beauftragen die Gotter, d. b. die Organe, 
Rede, Geruch, Auge, Olir, Manas und Prâna, einen aus ibrer 
Mitte, den VihjKha zu singen. Die Rede vcrsuclit es, wird 
aber beim Singen von den Damonen mit ÜbeJ erfiillt. Ebenso 
der Reihe nach weiter der Geruch, das Auge, dus Gbr, das 
Glanas. Zuletzt unternimmt es der Prâna, und an iliin zer- 
stieben die einstürmenden Damonen, wie ein Erdklofs, wenn 
er auf einen Slein trifft. Darauf fülirt der Prâna die andern 
über das Übel und den Tod hinaus, wobei die Rede zu Agni, 
der Geruch zu Vâyu, das Auge zu Aditya, das Obr zu den 
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Ilimmfïlsgogendon , das Manas zum Monde wird. Aile diese 
Gotiheiten gelien sodann, um der Nahrung teilhaft zu werden, 
wieder als Kede, Gerucli, Auge, Ohr imd Manas in den Pràna 
ein. (Dieselbe Idce, adaptiert an die Vorstellu ng voin Purusha 
als IJrmenschen, Ait. 1,2.) An diese Leg*end(î schliefst sich 
von Brih. 1,8,19 an eirie Verherrlichung des Prâna als Âyâsya 
Augirasa^ als IWihdSjKiii und Brdlinmgasjxdiy als Santan und 
aucli als UdgUha. Vorher sang er den Udgitha, hier ist er 
der Lldgîtha; es ist wolil klar, dafs hier eine Zusainmenkittung 
zweier, von verscliiedenon Ansehauungen ausgelieiider Texte 
vorliegt. — Jetzt verstehon wir die wunderlielie Version 
unseror Erzalilung Chaud. 1,2, \vo die Gotter in déni Kainpfe 
gegen d e Danionen die cinzelnen Organe niclit dadui'cli ver- 
wenden, dafs sie don (Tlgîtha durcli sic singen lassen, 
sondern dadurcdi, dafs sie dieselbcn als Udgîtlia vereliren. 
Der Vedasser dieses Abselinittcs iand die Kampflegende sclioii 
(alinlioli wie sie in Briliadaranyaka noch vorliegt) gefolgt von 
ciner Verelirung des Prana als Cdgitha; beide von llaiis ans 
V(U‘scliiodone und luir zufallig zusainmensteliende Stiicke 
xerschiuolz er ziC eiruun Ganzen, wodiirch daim die Erzalilung 
ibren urspriinglicheu Cluirakter ganz einbüfste, wie ich dies in 
den Einloitungeii zu nieiner Ûberseizung iiaher dargelegt liabe. 

Schon die zuletzt besprochcne Legondo deutete darauf 
liin, dafs der Prana ein niclit blofs psychisclies, sondern zu- 
gleicli auch kos mise lies Priiizip, dafs er niclit nur der 
Ijebensliauch nn ^lenschen, sondern zugleicli der die ganze 
Natur durcliwalieiido Wellleliensodeiu ist. Dieser Übergang 
ist ein selir natiirlicher. Bei den verschiedensten Volkern, 
Yom Fnrusha des llyniiius Kigv. 10,90 bis zum Bieseii 
der Edda, begegnen wir der Neigung, den Mensclien als 
Mikrokosmos und ebenso umgekclirt das Weltganze als Makran- 
tliropos aufzufassen. Dieser Gedanke beriiht zuniichst darauf, 
dafs das/)enige, was sicli in der ganzen Natur mit allen iliron 
Erscheiniingen ausspriclit, seinen deutliclisten und volikoniinen- 
sten Ausdruck im Menschen findet. Aber auch im einzeliien 
steht der menschliche Organismus in mannigfaclien Bezieliimgen 
zur Aufsenwelt. Mîttels seiiier verscliiedenen Organe und 
Funktionen streckt er sich gleichsam den uingehenden Natur- 

Detssen, Geschichto <1ot Pliilosophic- I, ii. 7 
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Prâna und 
Xâtjxi. 


erscheinun^en entgegen und pafst sich ihnen an: die Er- 
nahrungsorgane entsprechen der Beschaffenheit der Nahrung, 
die Atmungsorgane dein Luffcraum; das Auge ist dem Licht 
verwandt; der Bau der Füfse entspricht der Erde, auf der sie 
wandeln sollen, in der Rundung des llauptes scheint sich die 
Himmelswülbung zu wiederholen {Plat. Tim. p. 44 D). 

Auf Wahrnehmungen dieser Art mag es beruhen, dafs 
schon im Purushaliede Rigv. 10,90,13 — 14 bei der Umwand- 
lung des Urmenschen. in das Weltall sein Haupt zum Ilimmel, 
sein Nabel zum Luftraum, seine Füfse zui' Erde werden, dafs 
sein Auge zur Sonne, sein Manas zum Monde, sein Mund 
zu Indra und Agni (Feuer), seine Oliren zu den Himmels- 
gegendeii und sein Prâna zum Winde werden (oben I, ï, 
S. 155 fg.). In dem Mafse, wie man daim weiterhin, wio vorlu'r 
ausgeführt, im Prâna das Zentralorgan des Lebens erkannte, 
mufste sein kosmisches Analogon, der Wind, zum Lebens- 
prinzip der Natur werden, mochte man dasselbe nun als don 
die ganze Welt dur chwal tendon Prâna betracliton, wie in don 
schon erwiihnten Hymnen Atharvav. 11,4 (oben I, x, S. 301 — 
305) und Praçna 2,5 — 13 (Upanishad’s S. 562) oder ymjn und 
Frând als kosmisches und psychischos Analogon gegenüber- 
stellcn, wie in den folgonden Stellen geschieht. 

Brili. 1,5,21 — 23 erscheint die Erzalilung vom Kangstroit 
der Organe in ciner neuen Form, sofcrn neben den psychi- 
schon Organen, Bede, Auge, Ohr und Prâna, auch ihro kos- 
mischen Àquivalente, Feuer, Sonne, Mond und Vâyu im Rang- 
streite mit einander auftreten. Da von einem Auswaiidern aus 
dem Leibe bei den letztern keine Rede s(ùn konnte, so kommt 
dieser Zug in Wegfall, und an seine Stello tritt bei den psy- 
chischen Organen die Ermiidung, bei den kosmischon das zeit- 
weilige Zur-Rast-Gelien; nur Prâna und Vâyu werden niclit 
miide, dalier die übrigen in ihnen Zuflucht finden, und es zum 
Schlufs heifst, dafs die Sonne aus dem (kosmischen) Prâna 
aufgehe und in ihm untergelie. — Auf einer ahniiehen An- 
scliuLiung beruht es, wenn Brili. 3,3,2 der Wind gepriesen 
wird: „darum ist der Wind die Besonderheit (injasiiH) und 
der Wind die Allgemeinheit (samasjüi — In einer anderii 
Version derselben Erzahlung, Brih. 3,7 (vgl. die Einleitung 
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dort) wird der Wind (kosmisch und psychisch) als der aile 
Wescn zusammenhaltende Weltfaden (sûtram) gefeiert: ,,durch 
den Wind, o Gautama, als Faden werden diese Welt und die 
andre Welt und aile Wesen zusammengebüschelt. Darum 
namlich, o Gautama, sagt man von einem Mensclien, der ge- 
storben ist, «seine Glieder liaben sicli aufgelost»; denn durch 
den Wind, o Gautama, als Faden werden sie zusammen- 
gcblischclt^ (Brili. 3,7,2). Wie der Prâna die Dinge von 
aufsen zusammcnhalt, so regiert dieselben von innen, wie das 
Brih. 3,7,3 — 23 Folgende entwickelt, der Aniaryamiu (innere 
Lenker), d. h. der Ahnan. Die Zusammenfassung von Prâna 
und Antaryâmin gehort sclion zu den Versuclien, von der 
syinbolisclien zur eigentlichen Vorstellungsweise überzugehen, 
von denen weiter unten zu reden sein wird. 

Naclidera schon Ait. Br. 8,28 im hrahmcmah parimarah, 
dem „8tcrben [der Feindej um die [vom Konig gesprochene] 
Zauberforinel herLim*‘, gezeigt worden war, wie die Natur- 
erscheinungen, Biitz, Begen, Mond, Sonne und Feuer, im 
Winde erliksclicn und aus ihm wieder hervorgelien , so lelirt 
Kaush. 2,12 — 13 den daivah parhuarah „das [um den Prâna) 
ITorumsterben der GdtteP‘: die kosmisclien Gottlieiten (Feuer, 
Sonne, Moud, Biitz) und die cntspreclnuiden psycliisclien Gott- 
heiten (llede, Auge, Ohr, Manas) sterben nicht, wenn ihr 
Braliman (hier: ihro Ersclioiniing) aufhort; nur ihren Glanz 
geben sie an andere GOtter ab, wahrend sie selbst mit ihrem 
Prâna eingelien, die kosmisclien in den Vâyu, die psycliisclien 
in den Prâna, welche im Grunde eins sind: „also gehen aile 
diese Gottlieiten ein in den Prâna, ersterben in dem Prâna; 
aber sie gehen darum nicht verloren, sondern aus ihm erheben 
sie sich wieder“. Hier erscheint Vâyu-Prâna als das eigent- 
liche Weltprinzip, wahrend das „Brahman“ nur sein Erscheinen 
in den Naturphanoinenen zu bedeuten, somit noch dem Prâna 
untergeordnet zu werden scheint. 

Das Eingehen aller Naturgotter in den Vâyu und aller 
Sinnengotter in den mit ihm identischen Prâna ist auch das 
Thema einor Betrachtung, welche mehrfach, am besten und 
wohl auch am ursprünglichsten Çatap. Br. 10,3,3,5 — 8, sich 
tindet. Dort wird gefragt nach „dem Feuer, welches dieses 

7* 
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Weltall ist“, und die Antwort lautet: „Wahrlich, der Praiia 
(Odem, Leben) ist dieses Feuer. Denn wenn der Meiisch ein- 
schîaft, so goht in den Prâna ein die Redo, in den Prima das 
Auge, in den Prâna das Manas, in den Prâna das Ohr; und 
wenn er erwacht, so werden sie aus dem Prâna wieder ge- 
boren. So in bezug auf das Selbst. — Nun in bezug auf die 
Gottlieiten. Wahrlich, was dicse Rede hier ist, das ist Agni, 
und dieses Auge hier ist jener Âditya, und dieses Manas ist jeniT 
Mond, und dieses Ohr sind die liimmelsgegenden. Aber was 
dieser Prâna (Odem) ist, das ist jener Vâyu (Wind), der dort 
lauternd weht. Wenn nun das Feuer (Agni) ausgelit, so ver- 
weht es in deîi Wind; darum sagt man, er hat es ausgewelit, 
denn in den Wind verweht es; und wenn die Sonne (Aditya) 
untergclit, so geht sie ein in den Wind, und so in den Wind der 
Mond, und in dem Winde sind die llrmmelsgegeiiden gegrundet. 
Und aus dem Winde werdim sie wieder geboren. Wer nun, 
solches wissend, aus dieser Welt abscheidet, der geht mit seiner 
Rede ein in das Feuer, mit seinem Auge in die Sonne, mit seinem 
Manas in den Mond, mit seinem Ohre in die IIimmelsg(^gendon, 
mit seinem Prâna in den Vâyu; denn aus ihneii ist er ent- 
standen, und von diesen Gottlieiten, welche imrner er liebt, zu d('r 
geworden kommt er zur Ruhe‘‘. — Diese Retrachtung wurdiï 
weiterhin verl)unden mit der Legende von Çaunaka und Abhipra- 
tarin, welche beim Essen von einem Brahma nschülcr angebet- 
telt werden, der ihnen ein darauf bezügliches Riitsel aufgibt. 
In dieser, wie es scheint, nicht mehr erh al tenon Form wurde 
dann wieder das Stück die Vorlage von Talav. Up. Br. 3,1 — 2, 
wo der Text in sekundarer Weise weiter ausgeschraückt und 
erlâutert wird, und von Chând. 4,2—3, welche sich naher an 
die ursprCingliche Form anzuschliefsen scheint, aber die ganze 
Betrachtung nebst Legende durch eine zweite Legende einfafst, 
indem (selir wenig passend) die Betrachtung nebst der Er- 
zahlung vom bettelnden Brahmanschüler dem den Jânaçruti 
belehrenden Riiikva in den Mund gelegt wird (Upanishad’s 
S. 117—120). 

Auf Anschauungen wie den dargelegten beruht es, dafs 
wir in den Upanishad’s ôfter der Erklârung begegnen, das 
Brahman, dessen Wesen man suchte, soi der Prâna, der den 
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meiisclilichen Lcib wie das Weltganze durchwaltende Lebens- 
hauch. So in der von Yàjfiavalkya fur unzulanglicli befun- 
denen Définition Brili. 4,1,3 pràno vai hralmny oder Brih. 5,13, 
wo nJdham^ sâman und Icshairani (d. h. wohl die vier 

Veden als die Gesamtheit dessen, was ursprünglicli mit hrah- 
incüi ])ezeiclmet wurde) fur den Prâna erkliirt werden. Andern 
Htellen dieser Art, in.denen der Prâna als Prinzip anerkannt 
und zugleicli iiberschritten wird, wie z. B. Chând. 4,10,5 juAwo 
hralunay kam hraluna, khani hrahma, werden wir weiter unten 
noch begegnen und wollen hier nur noch zwei Stellen er- 
walinen, in welolien zu einer solchen Übersehrt'kuiig ein erster 
Anfaiig gemacht zu werden scheint, Kaush. 2,1 und 2,2. Beide 
Stellen erkliiren, die eine auf die AutoritiU des Kauslntaki, 
die andere auf die des Paingya, den Prâna für das Brabman. 
Heide leiten daraus den Gedanken ab, dafs, wer sich als den 
allerfiillenden Prâna weifs, nicht um Speise zu bitton braucht 
{)ta ynccf, ist seine ,,l.panishad‘‘), da er in allen Wesen die 
Nabrung geniefst. Rede, Auge, Ohr und Manas sind nach 
der erstcn Stelle die Diener des Prâna; naeb der zweiten sind 
si(‘ um ihn lier iiin gela gert, die Rede um das Auge, dieses um 
das Ohr, dieses uni das Manas, dieses um den Prâna; aber 
auch von diesem beifst es: er ist herumgelagert (àiioulhaic), 
l'm wasV wird niobt gesagt, aber inan kann darin die erste 
Andeutuiig der grofsen, Taitt. 2,2 ausgesi)roeheiicii Wabrheit 
fiiiden, dafs auch der pràNcnnaifd âiman niclit Kern, sondera 
iminer noeli erst ISelialo ist. 


8. Andere Symbole des Brahman. 

Aufser dem Prâna orsclieinen als die beiden wichtigsten 
Symbole, un ter (bmcii man das Brahman verehren soll, das 
Mamis und der Akâra. Die llauiitsleile dafür ist Chând. 3,18: 
„L)as Manas soll man als das Brahman verehren; so in bezug 
auf das Selhst. Nim in hezug auf die Gotthcit: den Akâça 
(Ather, Raum) soll man als das Brahman [verehren]. Damit 
ist heides gelehrt, das iii hezug auf das Selbst und das in 
bezug auf die Gotthcit. A^eiter wird auseiiiandergesetzt, 
wie Brabman als Manas die ])sychischen Organe, Rede, Odem, 
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Auge, Ohr, und entspreohend als Âkâça die kosmischen Gotter, 
Feuer, Wind, Sonne und Himmelsgegenden als seine vier Füfse 
hat. — Sohon oben I, i, S. 206 begegneten wir dem vorüber- 
gelienden Versuche, das Manas (den Willen) zum Weltprinzip 
zu erheben, und wiesen I, i, S. 207 auf den Wert dieses Ge- 
dankens hin. Leider wird er niclit weiter ausgebildet, sondern 
das Manas als blofses Symbol des Brahman geduldet. So, 
aufser in unsrer Stelle, Chând. 7,3, wo das Manas als drittes 
der dort aufgezahlten Symbole vorkommt, über welches hinaus 
es noch vieles Holiere gibt, und Brili. 4,1,6, wo die Upanishad 
mano vai hralmia dem Satyakàma (nicht in Einklang mit der 
diesem erteilten Belehrung Chând. 4,9,3) zugesclirieben und 
Bïftbman als unzulâuglich behandelt wird. — Neben dem Manas be- 
jb Akâ^a. jjeichnete die oben angeführte Stelle als Symbol des Brahman 
(denn nur symbolisch kann es gemeint sein, wenn zweierlei 
neben einander für Brahman erklârt wird) den Akâça (Atlier, 
Raum, genau: den als materielles Elément vorgestellten Raum), 
ohne Zweifel wegen der Allgegenwart des Raiimes, wie denn 
eine von Çankara oft zitierte, aber noch niclit iiachgewiesene 
Stelle (System des Vedânta S. 33) von Brahman sagt, or sei 
âküçamt sarvagataç ca nityali „dem Raume gleicli allgegen- 
wLirtig, eîwig‘'^ und noch Newton den Raum als das semorimi 
Goties bezeicimete, wahrend huiidert Jaliro spater Kant den 
Gott, dessen sensoriimi der Raum ist, als den Verstand (mannn) 
in unserm eigneti Innern nachwies. In altern Upanishadtcxten 
wird ofter der Akâça (Raum) für das Brahman erklart, ohne 
dafs noch das Bewufstsein vorhanden ist, dafs dieso Vor- 
stellung eine blofs symbolische sei. Chând. 1,9,1: „der Âkâça 
ist es, aus dern aile diese Wesen hervorgehen, und in welclien 
sie wieder untergehen, der Âkâça ist alter als sie aile, der 
Âkâça ist der letzte Ausgangspunkt“. Mit Recht heliauptot 
Bâdarâyana (Sûtram 1,1,22: àkàçtxa tal-lingCtt), dafs hier iinter 
dem Âkâça das Brahman zu verstehen sei, „weil seine Merk- 
male‘‘ vorkommen. So auch Brih. 5,1 (im Nachtragteiîe, der 
viel Ailes enthalt): „Om! Die Weite ist Brahman, die Weite, 
die uranfangliche, luftcrfüllte Weite Und ebenso wohl 
noch Chând, 3,12,7 — 9: „Was nun dieses ccBrahman» Genannte 
ist, das ist dasselbe, was jener Raum aufserhalb des Menschen 
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ist; und was jener Raum aufserhalb des Menschon ist, das ist 
dasselbe, was dieser Raum innerhalb des Menschen ist; und 
was dieser Raum innerhalb des Menschen ist, das ist dasselbe, 
was dieser Raum innerlialb des Herzens ist. Das ist das Voile, 
Unwandelbare.‘‘ Bald aber erwacht das Bewurstsein, dafs die 
Vorstellung von Braliman als Akâça nur als eine sinnbildliche 
geduldet werden konne. Dem Gàrgya, welcher Brili, 2,1,5 
(Kaush. 4,8] den Gcist, der im Raum ist, für das Brahman 
erklart, wird erwidort (mit deutlicher Polomik gegen die Yor- 
stellung der eben erwalinten Sicile Chând. 3,12,9), derselbe 
sei nur „das Voile, l;nwandclbare‘‘; Chand. 4,10,5 wird spie- 
leiul kham (der Raum) mit kam (— ûnanda, Wonne) identifi- 
ziert; Chand. 3,18,1 wird, wic wir sahen, Âkaça nur symbolisch 
neben Manas für Brahman als Objekt der Verehrung zu~ 
golasseii; ebenso erschcint Chaud. 7,12 der Âkâça als blofses 
Symbol, über welches hinaus es Grofseres gebe; und Chand. 
8,1,1, in (harakteristiscliem Untorschicde gegen die oben 
zitierte Stelle Chaud. 3,12,7 — 9, handelt es sich nicht mehr, 
wie dort, darum, den Raum im Weltall, deii Raum im llerzeu 
als Brahman anzuschaucn, sondern uni das, was in diesem 
R au me (iasmîn y ad antar) ist. Darum kdunen wir auch 
nicht dem Bâdarayana boiptlichten, weiin er meint (Sûtram 
1,3,41), dafs in dem Schülersegon (4iànd. 8,14 unter dem Akâçd 
das Brahman zu verstehen sei; vielmchr heifst es dort, vi(d- 
leicht mit ahsichtUchem Wider.spruche gegen eine solche Moi- 
nung: „Der Akaça ist es lnur|, welcher die Namen und Ge- 
stalten auseinanderdehnt; was in diescn heiden ist (ic yad 
(uitarâ), das ist das Brahman, das ist das rnsterbliche, das 
ist der Atman^C Namlich zu Namen und Gestaltcn liât sich 
nacli Cliand, 6,3,3 das Bralimaii ausgebreitot. Am deiilliclislon 
aber erklart sich gegen eine Vermengung von Akâça und 
Brahman Brih. 3,7,12: „der, im Akiiça wohnend, vom Akâça 
verschieden ist, den der Akâça nicht kennt, dessen Leib der 
Akâça ist, der den Akâça inneiiioh regiert, der ist deine Seelc, 
der innere Lenker, der unsterbliche^. Vgl. auch Brih. 3,8,11. 
4,4,17. 20. — 

Schon in der den Upanishad's vorausgohendon Période 
lernten wir eine Reihe von Versuchen kennen, das Weltprinzip 
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als in der Sonne (âditya) verwirklicht anzuscliauen, zugloioh 
aker über diese Vorstellung als eine blofs symbolische durcli 
Umdeutungen hinauszugelangen (obeii I, i, S. 250 — 257). Diese 
Bestrebungen finden ihre Fortsetzung in den Upanisliad’s. 
Kaush. 2,7 wird eine Zeremonie gclehrt, welche durch Ver- 
elirung der aufgehcnden, mittaglichen und untergehenden Sonner 
von allen bei Tage und bei Nacht begangenen Sünden befreit. 
Chând. 3,19,1 fordert dazu auf, die Sonne als Brahman zii 
verehren; und dafs diese Vorstellung eine blofs symbolische 
ist, ergibt sich ans dem Folgenden, wo die Sonne nicht als 
das schopferische Urprinzip, sondern, mit Anlehnung an die 
oben I, I, S. 253. 251 besprochenen Vorstellungen, als das Erst- 
geborene der Schopfimg behandelt wird. An die ebendaselbst I, i, 
S. 252 fg. erwahnten Versiiche, diese Anschauungen des Brah- 
man als Sonne umzudeuten und in dem natürlichen Lichte 
nur ein Symbol des geistigen Lichtes zu sehen, reiht sich vor 
allem der Abschnitt Chând. 3,1 — 11, welcher es in grofsartiger 
Weise unternimmt, das Brahman als die Welteiisonne, und die 
natürliche Sonne als die Erscheinungsform dieses Brahman zu 
scliildern (vgl. des nâheren die Einleiiung dort). Als ein en 
weitern Vcrsucli, über das Symbol hinaus zum Wesen durch- 
zudringen, dürfen wir es betrachten, wenn in einer Koihe von 
i)er Pi«nAt//a Stellen nicht mehr die Sonne, sondern der Fnrusha (Mann, 
und Auge. Geist) in der Sonne, und entsprechend der Puritsha im Auge 
als Brahman geschildert wird. Chând. 1,6 — 7 wird in einer 
Umdeutung des Udgîtha (den der Udgâtar zu singen halte, 
oben I, I, S. 169) gesagt: wie über Rie und Sâman der Udgîtha 
herrsche, so herrsche über die kosmischen Goiter „der goldne 
Mann (fmruslia), welcher im Innern der Sonne gesehen wird 
mit goldnem Bart und goldnem Ilaar, bis in die Nagelspitzen 
ganz Yon Golde^C rmd über die psychischen Gotier „der Mann, 
welcher im Innern des Auges gesehen wird‘‘; Jener herrsche 
über die Welten, welche von der Sonne jenseits liegen, und 
über die Wünsche der Gdtter, dieser über die Welten, welche 
vom Auge diesseits (also im Innern des Menschen) liegen, und 
über die Wünsche der Menschen. — Nach Mahânâr. 13 werden 
die Ric's, Sâman’s und Yajus’ (und somit das im Veda ver- 
wirklichte Brahman) dem Sonnenkreis, der Flamme in ihm 



3. Aiidere Symbole des Brahman. 


105 


und dem Purusha in dieser Flamme gleicligesetzt: „als diese 
droifaclie Wissenscliaft erglüht er, der als goldner Purusha 
dort in der Sonne isi“, walirend die Identitiit dieses Purusha 
mit dem im Menschen schonTaitt 2,8 (und 3,10) ausgesprocheii 
worden war: „Er, der hier im Menschen wohnt, und jener 
dort in der Sonne, die sind eins.“ Weiter entwickelt wird 
dieser Gedanke Brili. 5,5, wo es unter anderm heifst: „ Jener 
Mann, welcher in der Sonnenscheibe ist, und dieser Mann, 
welclier im rechien Auge ist, diese beiden fufsen auf einander. 
Jener fufst durcli die Strahlen in diesem, dieser durch die 
Lebenshauche in Jenem. Dieser, wenn er im Begritle steht, 
auszuziehen, erblickt jene Sonnenscheibe rein [von Strahlen]: 
ihm treten jene Strahhm nicht in don Weg.“ Daher fleht 
Brih. 5,15 (und Içà 1(3) der Storbcnde die Sonne an: „zerteile 
deine Strahlen, schliefs zusainmen deine ITerrlichkeit; — ja, 
ich sehe sie, deine lieblichste Gestalt; und jener dort, der 
Mann dort, ich bin es selbst‘‘. Auf einer ülinliehon An- 
schauung beruht es, wenn Chaud. 4,11 — 13 die droi 0})fer- 
feuer in ihror Belehrung des Upakosala sich fiir den ^lann 
in der Sonne, im Monde, im Blitze erklaren; wozu der 
lichrer nachlicr beriolitigond bcmerkt (Chand. 4,14,3): „sie 
habcn dir niir seine Weltraume gesagt, ich aber will dir es 
selber sagen; . . . der Mann, den man in dem Auge sieliet^ 
der ist der Atman — so sprach er, — der ist das Un- 
sterbliche, das Furchtlose, der ist das Brahman Sonne, 
Mond und Blitz sind, wie er weiter zeigt, nur die obersteii 
Stationen des Gotterweg('s, durch welche „der ^laiin, der 
nicht ist wie ein Mensch‘‘ (piou^slia 'mùudvah) die Seele 
zur ewigen Verciiiigung mit Brahman geleitet. — Wie eine 
Kritilv gerade dieser Vorstellungen sieht es aus, wenn Kaiisli. 4 
(vgl. Brili. 2,1) Gàrgya unter seinen sechzehn Definitionen 
des Brahman den Mann in der Sonne, im Monde, im Blitze, 
im rechten Auge vorbringt, und damit von Ajâtaçatru ab- 
gowiesen wird. 

Fnhuij 3Ian(is, AMra und AdÜya sind die wichtigsten 
Symbole, unter denen eine Verebrung des Brahman anbefohlen 
wird. Nach der Théorie sind frcilich aile die Chand. 7,1 — 15 
aufgezahlten und anerkannten Objokte der Vorchrung, namau, 


Aîidere 
Symbole des 
Uraluaau. 



lOG 


III. SyraboUsclie Vorstellungen. 


râc^ manas, sconkalpa^ cittam^ dhyânam, vijnânam, baïam, anyiarn^ 
ûj)((S, ieja.% âlcâça, smara, âgâ, prâna, als solche zu "betrachten, 
und auf gleiclier Linie mit ihnen dürfteii die Brili. 4,1 als un- 
vollkommen behandelten imd doch auch niclit verworfencn 
Vorstellungsweisen des Brahman als vâc, prâna, cakshus, çro- 
tram, manas, hridayam, sowie Taitt. 3,1 annam, prâna, calcshas, 
çrotram, ananas, stehen. — Als Symbole des Brahman gelten 
auch noch die Korperwiirme und das Ohrensausen, auf 
Grand von Chând. 3,13,7 — 8, wo es von dem Liclite, das jen- 
seits des Rimmels und zugleich inwendig im Menschen ist, 
d. h. von dem Brahman, hoifst: ,, Seine Anschauung ist, dafs 
man hier im Leibe, wenn man ihn anfühlt, eine Wîlrme spiirt; 
seine Horung ist, dafs, wenn man sich so die Ohren zuhalt, 
so hôrt man gleichsam ein Gesumme, so als ware es ein 
Sausen wie von einem Feuer, das brennet. Dieses soll man 
verchren als seine Anschauung und seine Ilërung.^ Wie dor 
Abschnitt, ans dem diese Stelle stammt, in eigenttimlichem, 
noch nicht aufgeklartem Zusammenhange mit der Lehre vom 
Aiman Vaigmnara und dem an ihn sich anscliliefsenden l^rand- 
gniliotram (Chând. 5,11 — 24) steht, so knüpft an die parallèle 
Lehre vom Agni Vaigmnara (Çatap. Br. 10, G, 1) eine verwandte 
Âufserung Brih. 5,9 an, welche das Ohrensausen und die 
Verdauung (wie Chând. 3,13,7 — 8 das Ohrensausen und die 
Korperwiirme auf das Braliraanfeuer im Menschen) auf das 
Vaiçvânarafeuer im Mensclien zurückführt. Beides lüuft im 
Grande auf dasselbe hinaus, da nach der Prânàgnihotra- 
lehre (von welcher weiter unten zu handeln sein wird) die 
Verdauung ein Verzehren der Opferspeise durch das Feuer 
des Frâna ist, den wir oben als ein Symbol des Brahman 
kennen lernten. 

Zu den Symbolen, welche das übersinnliche Brahman für 
die sinnliche Walirnehraung reprasentieren , wird schliefslich 
auch der heiligo Laut (hn gerechnet, welcher unter allen 
Symbolen das wichtigste und folgenreichste geworden ist 
und eng zusammenhangt mit der Praxis des Yoga, einer der 
eigentiimlichsten Erscheinungen des indischen Kulturlebens, 
von welcher weiter unten im Zusammenhange zu handeln 
sein wird. 
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4. Yersnche, die synibolischen yor8telln]ige]i you Brahman nmzTideatcn. 

Es ist ein grofses Wort, dafs man niclit <len neuen Wein 
in alte Schlauclie fassen solle. Aber diese Forderung ist (wie 
so vicie andere Forderungen Jesu) zu hoch gegriffen, zu ex- 
zentrisch, zu wenig den menscldichen Verlialtnissen und iliren 
ëohwachen Rechnung tragend, als dafs sie mehr aïs annahe- 
nmgsweise erfüllt wcrden konnte. Denn es liegt in der Natur 
der Sache, und wir wiesen schon oben darauf hin (I, i, S. 180), 
dafs ein Fortschritt auf religioscni (lebiet sich nie rein voll- 
ziehen kann, dafs vielnjehr neben dem Besseren, Neuen immer 
noch das Abgestorbene, Alte, weil es als ein Gelieiligtes er- 
sclieint, beibelialten werdcn mufs. Wir werden spater seh(m, 
vie sehr aiicli das Christcntiim genotigt war, seinen neuen 
Wein in die alten Schlauclie zu fassen. Etwas freier verfahrt 
die Philosophie. Aber aufsere Pefreiung ist noch nicht innere 
Pefreiung; und autdi hei dem Entwickhingsgang der Neuern 
Philosophie von Cartesiiis bis Kant und dariiber hinaus (dem 
grofsten aller Freiheitskriege, welcheii die ^lensehheit je ge- 
führt hatj wcrden wir nur zu oft an die (loeth esche Zikade er- 
innert, „dio immer fliegt und fliegend springt, und gleich im 
Gras ihr allés Liedclien singP^ 

Nicht anders war es in Indien. Jene symbolischeii Vor- 
stellungen von Brahman als Prâna, Akàya usw. hafteleii zu 
fcst im Bewufstsein, als dafs man sic ohne weiteres hutte üher’ 
Bord werfen konnen. Daher eine Keihe voii Versuchen, die 
Symbole heizubehalten, indem man sie mit einer richiigereii 
Yorstellung von Brahman verknüpfte. Typisch für dieses 
Verfahreu ist vor allera der Abschnitt Kaush, 8 — 4. Die grofse, 
namenllich durch Yâjfiavalkya vertretene und vielleiclit auch 
durch ihn zuerst erfafste Erkenntnis, dafs das Brahman, der 
Atman, vor allem zu suchon soi im Subjekte des Erkennens, 
d. h. im Bewufstsein (prajüâ), batte, wie in den Samaveda- 
schulen (Ghând, 8,12,4. Kena 1 — 8), so auch in den IBgveda- 
schulen Eingang gofunden, welche, naoh Ait. Âr. 2,1 — 2. 
Kaush. 2 zu schliefsen, hesonders fest an der symbolischen 
Yorstellung des Brahman als Frâm hingen. Aber wahrend 
derselhen hei den Aitareyin’s die neue Erkenntnis des Brah- 
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man als prajnâ (Bewufstsein) unvermittelt angeschlossen wird 
(Ait. Up. 3 = Ait. Ar. 2,6), versucht die Kaush. Up. eine 
Verschmelzung beider vermittelst der Gleichung: prmm 
prajnâ. In vortreffliclier Weise zeigt Kaush. 3, wie die Sinnes- 
objekte von den Sinnesorganen, und diese wiederum von dem 
Bewufstsein (prajnâ^ pjrajnâtman) abhangig sind; aber wie ein 
falscher Ton geht durch das Ganze hindurch die immer wieder 
und wieder vorgebraclite Behauptung: „was aber dor Pràna 
ist, das ist die Prajnâ, und was die Prajnâ ist, das ist der 
Prâiia“. Als einzigen Grund fiir diose verwegene Identitika- 
tion linden wir ausgeführt (Kaush. 3,4): „denn beide wohnen 
vereint im Korper und ziehen vereint aus ihm aus“. — Einen 
âhnlichen Versuch, den Prâna und den Ahîra, beide mit dem 
Jnanda^ der Wonne, zu identijfiziercn, welclie das Wesen des 
Brahman ausmacht, finden wir Ghând. 4,10,5: „Brahman ist 
Leben (prâna), Brahman ist Freude (l'am ~ ânanda), Brah- 
man ist Weite (Icliam ~ âlcàçap\ wozu dîe Feuer, die diese 
Bclehrung erteilen, erlauternd liinzulugen: „«\Va]irlich, die 
Weite, das ist die Freude, und die Fronde, das ist die Weite». 
Und sie legten ihm aus, wie da wiire Brahman das Leben 
und der weite Raum.“ — Eine noch iimtassendere Verschmel- 
zung der Symbole mit der Wesenheit unternimmt der sehr 
komplizierte Abschnitt Brih. 2,3. Hier werdon „zwoi Forment 
des Brahman unterschieden: das Gestaltete (Sterbliche, Stehonde 
Seiende) und das Ungestaltete (Unsterbliclie , Gehende, Jen- 
seitige). 1) Das gestaltete Brahman ist die materielle Natur 
und der menschlichc Leib; seine Essenz sind Sonne und Auge. 
2) Das ungestaltete Brahman ist Vâyu und Âkâça, Prâna und 
der Raum im Menschen; seine Essenz ist der Purusha in Sonne 
und Auge. So weit waren wir also im Symbolischen. Aber über- 
schritten wird dasselbe jahlings, wenn dann weitor der Purusha 
mittels der berühmten Yâjnavalkyaformel neii ndi und mittels 
der aus Brih. 2,1,20 entlehnten Upanishad snfyasya safyam dem 
unerkennbaren überwesentliehen Brahman gleichgesetzt wird. 
(Das Nahere in der Einleitung, Upanishad’s S. 413.) — Auf 
eine ahnliche Verschmelzung lauft es hinaus, wenn Brih. 3,7 
der Vâyu -Prâna als der Weltfaden (sûiram) und der Âtman 
als der innere Lenker (antaryâmin) in demselben Zusammen- 
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hange behandelt, also doch wolil gleichgesetzt werden. — Be- 
mcrkenswert, wcil sicli darin ein vollkommeni deutliclies Be- 
wiifstsein der symbolischen Vertretung des Brahmaii durch 
Vàyu ausspricht, ist das Gebefc des Scliülers, Taitt. 1,1 (und 
1,12): „ Verdir ung dem Braliman! Verehrung dir, Vâyu! 
üenn du bist das sichtbare Brahman, dich will icli als 
das sielitbare Brahman bekennen.“ — In spatorn Texteri ist 
Fràna gelegentlicli ein Synonymon des Atman geworden, wie 
Kâili. G, 2, odor er wird voh diesem abliangig gemaclit, \vi(3 
Praçna 9,3 , wo der Vrami (vielleieht nach lîigv. 10,121,2. 
KâÜi. 3,1, und vorbereitend fur die „Spiegelung“ zwischen 
Seelo und Organen bei den Sânkhya’s) als das Abbild oder 
der Scliatten (chnifà) des Aiman bezeichnet wird. — i)ein 
reaktionaren Geiste der Maiir. Up. 6,1 — 8 war es vorbebalteii, 
Fràna und Adifuci zu rehabilitieren und iliro Identitilt sowie 
die Art ilirer Verdir ung in langgesponnenen Betraehtiuigen 
Z U verfolgon. 

5. Anliang’: Unuleutungren und Ersetznngen ritucller Branche. 

Der Ansdiauung dos Brahman unter isymbolen ist es ver- 
wandt, wenn in den altesten Teilen der Upanishad's gewiss(% 
allzufest iiu newui'stsoin haflende rituelle Vorsiellungen und 
Branche teils ini Siiine der Brahmanlehre uingedeutet, teils 
aucli durch neuc, dem Geiste der neuen Ldire mehr ent- 
spreclnmde Zeremonien ersetzt werden. Wir wollen die 
ilaupterscheinungen nach bcûden 8eiten hin in der Kürze vor- 
liihreii. 

Jn dem Gharakter des indischen Denkens, weldies sieh 
auf die hochsten Problème richtete, ehe es auch nur entfernt 
imstande war, dieselben wisseiischaftlich zu behandeln, liegt 
es begründet, dafs Indien molir als irgtmd ein anderes Land 
das Land der Symbole ist. Schon in deii Bràhmana's werden 
die einzelncn rituellen Ilandlungen vielfach als vSymboIe be- 
handelt, deren allegorische Deutung einen breiten Raurn ein- 
nimmt. Aber der eigentliche Tummelplatz dieser allegorisclien 
Auslegimgen sind die Aranyaka’s. Entsprechend ilirer vor- 
wiegenden Bestimmung, dem Vânaprastha einen Ersatz für 
die meist nicht mehr ausfülirbaren Opferhandlungen zu bieten, 
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ergehen sie sich. in mystischen Andeutungen derselben, welche 
dann in den èiltesten Texten der Upanishad’s ihre Fortsetzung 
finden. Hierbei selien wir schon vielfacli die Grnndgedanken 
der Âtmanlehre in symboliscliem Gewande auftreten, und man 
konnte geneigt sein, in derartigen allegorischen Betrachtungen 
den ersten Ursprung der Upanishadlehre zu sehen. Dais dem 
nicht so ist, dafs die Lchre vom Âtman als dem aîleinigen 
Wesen der Dinge sich ursprünglich nicht ans rituellen Vor- 
stellungen entwickelt hat, sondern erst hinterlier in diesclben 
gekleidet wurde, haben wir obeii (S. 17 fg.) aus der viclfach 
noch in den Upanishad’s lebendigen Erinnerung ersehen, dafs 
es Konige, also Ksliatriya’s warcn, von denen die Brahmanen 
die wiehtigsten Elemente der Âtmanlehre zuerst überkommen 
haben, welche sie dann in ihrer Weise sich zu eigem machlen, 
indem sie dieselben mit dem so vôllig heterogenen Ritual- 
wesen allegorisch verquickten. Diese Auffassung findet eine 
unerwartete aber um so wertvollere Bestatigung in der Art, 
wie die verschiedcnen Vedaschulen zum BegritTo des Atman 
oder des Prâna als seines Vorlaufers gelangen. Es zoigt sich 
namlich, dafs dabei jeder Veda von der ihm eigcntümlichen 
Leisiung, die Kigvedin’s vom IJWiam^ die Sàmavedin’s vom 
Uihjîtha^ die Schule des weifsen Yajurveda vom Arnmmlha^ 
ausgelit, um durch symbolische Dciitung zum Bcgriff dos Fnhui 
oder Atman zu gelangen; es ist aber nicht dcnkbar, dafs die 
Âtmanlehre auf so verschicdenen, parallel neben einander 
laufenden Wegen ursprünglich entstanden sei, wiihrend 
sich der Tatbestand vollkommen aus der Annahme erklart, dais 
die Lehre vom Prâna-Âtman anderswoher übernommon 
und von jeder Schule, so gut es gehen wollte, mit den in ihr 
herrschcnden rituellen Vorstellungen verknüpft wurde. Wir 
woHen dies durch einige Beispiele belogen. 

Die Hauptfunktion der Priester des Kigveda ist die Re- 
zitation des Çastram (Preisliedes) , welches aus den Tîymnen 
des Rigveda fur den jedesmaligen Zweck ausgewahlt wurde. 
„Das sohonste, ruhmvollste, kraftvollste unter den Çastra’s“ 
(Kaush, 2,6) aber ist das Utcfham. Dieses wird von den 
Aitareyin’s unter mancherlei Allegorien dem Prâna gleich- 
gesetzt (Ait. Âr. 2,1 — 3), wahrend die Kaushîtakin’s das 
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IJkiliam mit dem (in Rie, Yajus, Sàman verwirklichten) Brah- 
man identifizieren (Kausli. 2,6). — Wie die Rigvedapriester 
das Uktham, so ketracliten die Sâmavedapriester als ihre 
hochste Leistung das Singen des LJd/dfia, welcher dement- 
spreoliend Chynd. 1 mit der Silbe Onif mit dem Frâna, mit 
der Sonne, mit dem Pumsha in Sonne und Auge gleichgesetzt 
wird, wührend Cliând. 2 das gesamte Sàman, desseii ilbhe- 
puiikt das Singen des UdfjUha bildet, mit allerlei kosmischen 
und psycliischen Verhaltnissen in Parallèle stellt. In ganz 
almlichen Allegoricn bewegt sich in seinen ersten Teilen das 
der Sâmavedaschule der l'alavakara’s angehorige, die Kena- 
üpanishad einschliefsende Üpanishad-Brâhmanam. — Eine 
analoge Rolle spielt fiir die mit der Aiisführung der heiligen 
lïandlungen betrauten Yajurvedapriester die Opferbandlung 
selbst, und aucli hier wieder ist es die hochste aller Opfer- 
leistungen, das Roi'sopfer (nivamedha). an welches Brih. 1,1 — 2 
ankniipft, uni in dem Rosse das Weltall zu s(dien, in welches 
Prajâpati sich umwaïulelt, uni es dann wieder sich selbst als 
Opfer darzubringen. Audi Taitt. Sarph. 7,5,25 findet sich diese 
allegorische Deuiung des Oplbrrosses als Weltall, und Taitt. 
Up. 1,5 wird in aiiderer Weise der Bann des Opferwesens 
durdibrochcn, iudeiii zu den drei heiligmi, auf Erde, Luftrauui 
und llimmcl gedtniteten Opicrrufeii hhûr, hluivah , svar als 
^ierter mafias sic'li gcsellt, welcher das Brahman bedeuten soll. 
Von einer andern Seite des Iviiltus, von der Schiditung der 
heiligen Feucraliiire sebeinen, wie ans Kalh. 1 und Maitr. 1,1 
(vgl. 6,35) abziuiehinen, die anderen Schiilen des Yajurveda 
bei iliren allegorischen Deutungen ausgegangen zu sein. Cherall 
aber sehen wir, wie die rituellen Vorstellungen nur das je 
iiach den Vedaschulen versehieden(' Mittel sind, durch welches 
eiii allen gemeinsamer Godanke in allegorischer Einkleiduiig 
zum Ausdrucke gcbraclit werden soih 

Von andern allegorischen Umdeutungen wollen wir nur 
noch die der (Jùtjairl erwahnen, des dem Range nach ersten 
vedischen Versmafses, bestehend ans drei Füfsen (dreimal 
)î zu wclchcn noch ein vierter imaginarer komint. 
In dieser vierfüfsigen Form ist die Gàyatrî^ ein Symbol des 
gleichfalls vierfüfsigen Brahman. Von dieser Vierfüfsigkeit 
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des Brahman und ilirem Ziisamiiienhang mit den vier Seelen- 
zustanden, Wachen, Traum, Tiefsclilaf und Turîyam, wird noch 
spater zu handeln sein. In der Symbolisieriing desselben 
durch die Gâyatrî gehen die beiden Haupttexte ganz ver- 
schiedene Wege. Wahrend nach Cliànd. 3,1- die Vedarede und 
ailes Gewordene, die Erde, der Leib, das Herz und die Lebens- 
organe, aile sechs nur den einen, sechsfachcn Fufs der Gàyatrî 
ausmachen, und die drei übrigen Füfse (mit Berufung auf 
Kigv. 10,90,3) unsterblich im Himmel sind und als Weltraum, 
Leibesraum, Herzeiisraum symbolisiert werden, sind nach 
Brih. 5,14 gerade umgekehrt drei Füfse der Gàyatrî als Welten, 
Veden und Lebenshauclie verkorpert, wahrend nur der vierte 
(turh/a) Fufs transzendent ist und symbolisch in Sonne, Auge, 
AVahrhcit, Kraft und Leben zur Anschauung kommt. 

— In dieser Weise suchte man beim Aufkommen der 
neuen Lehre die überlieferten rituelleii Erbstücke zu h ait en, 
indem man sie zu Symbolen der Âtmaiilehre machte. Bald 
aber ging mari weiter und versuchte, die wichtigsten der über- 
kommenen Opferbrauche dadurch zu beseitigon , dafs man 
Ersetzung audcre, auf die Atmanlehre bezügliehe Zeremonien an ihre 
monien. St elle sctzte. So werden Brih, 3,1 den vier Priestern (ïlotar, 
Adlivaryu, Udgâtar, Brahman) die vier kosmischen und die 
cntsprechenden psychischen Erscheinungsformen des Atman 
(als Feuer und Redo, Sonne und Auge, Wind und Odeni, 
Moud und Manas) substituiert, und an Stelle der üblichen Be- 
lohnuiigen tritt die Einswerdung mit dem im Weltall ver- 
wirklichten Âtman. In ahnlicher Weise tritt Chànd. 4,1 (>,2 
an Stelle des Brahman sein Manas und an Stelle des llotar, 
Adlivaryu und Udgâtar die in ihnen verkorperte Vâc. 

Ein anderer Versuch, über den Opferdiensfe hinauszugc- 
langen, besteht darin, dafs man den Menschen selbst und sein 
Leben als eine Opferhandlung auffafste. So treten Chaud. 3,l(> 
an Stelle der drei Somakelterungen die drei Lcbeiisaltor des 
Menschen, und in anderer Weise werden Chànd. 3,17 die Haupt- 
akte des Somaopfers dureh die Fimktionen des Hiingerns, 
Essens, Zeugens usw. ersetzt. Ins Kleinliche wird dieser 
Gedanke durch Deutung der verschiedenen Organe und Funk- 
tionen auf die Requisite und Akte des Opfers verfolgt 



5. Umdeutungen und Substitiitionen. 113 

Mahàn. 64 und, noch weiter gehend, Prâriâgnihotra-IJpani- 
shad 3 — 4. 

Übrigens bkdbt es in vielen der aufgeziihlten Falle zweifel- 
haft, ob es sicli dabei um eine blofse allegorische Ibndeutung 
des noch bestehenden Opforkultus oder uni eine Beseiti- 
gung desselben und Ersetzung durch pliysische und psychische 
Verbal tnisse handelt. Das Lctztere ist entscdiieden der Fall 
bei der letzten und wichtigsten Erscheinung^ die wir hier 
noch zu bes])reeheii haben, bei der Erscùzung des Afpiihoinoii 
durcli das Frâna-Agïn'JwfranL 

Das A()uihoiram, bestehend in einer zweiniaJigen 8])eii(]o i>a3*7v<î»?<î. 
von gekochter Milcli, wolche jeden Morgen vor îSonnenaufgang 
und je(i(‘n Ab(^nd iiach Sonnenunlergang ins Feuer gegossen 
und dadurch don G(Ut(‘,rn und nebenbei allen Wesen dar- 
gobraclii wurde, sollte nach Dründung des llausstaiides das 
guiize Leben hindureh (yâraj-jirffni ) b<‘trieben werden. Nacli- 
deni nun an die Stnlle der Gbttor der Pràna getreten war, 
welcher in uns allen lebt, suclite inan das Agnihotram oder 
Feueropfer zii ersetzen diiroli ein PràiHiHfijui-liotrani, ein im 
Feuer des Prâna gespondetes 0}>ft‘r. Als solclies konnte ein- 
lach das l‘ortwiihrcnd(‘, zur Erhaltung des Libens (prâna) er- 
forderlicdie Einatmeii und Ausatmeii belraclitet werden. Eine 
erstc iSpur diesor Vorstellung kann nuin in den Wortcn Brih. 
l,rV23 finden: ,,daruin soll nian nnr ein (hdiibde befolgen: 
man soll oinatmen und ausatnuui und vviinselien: <cMoge inich 
niclit das ( bel, dtT Tod })a<'keii î))^‘ (Vgi. aiicb Ait. Ar. 3, 2, 6, 8.) 
Entwickelter und mit deuiliolier Ablehniing des Agnihotra- 
kultiis tindet sioh dieses „iimerliche Agnihotram {àniaram 
agnihotram^ vgl. aucli Kaiish. Ar. 10) Kausli. Up. 2,5: ,,diese 
bciden Opferungeii (des Einatmens und Uodens d. h. Aus- 
atinens*! sind iinendlicb, unsterblich: demi man bringt sie das 
ohne Uriterlafs ini AVaclieii wie im Schlafe. Hingogon .die 
anderii Ophîrungon sind endlicli, demi sie besteheii uns Worken. 

Daruin haben die alteii Weisen [wolche in den Upanishad's 
auch bei neuen Gedankon so gerii uls Aiitoritat angerul'en 

* Vgl. Praçna 4,4: „Die beidèn Opfergüsse des Ausatmens und Ein- 
atmeiis‘\ 
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werden] das Agnihotram niclït geopfert“. — Wio hier 
das Atmen, so koimte auch die Ernaliriing des eigenen 
Leibes als ein in dem (Brih. 5,9 dem Âgni T'^airmnara gleich- 
gcsetzten) Verdauungsfeuer dargebrachtes Opfer aufgefafst 
und an die Stelle des überlieferten Agnibolram gesetzt m erden. 
Aucb hier findet sich die erste Spur des Gedankens Brih. 
1,5,2: „denn. aile Speise, die er [der solches weifs] verzehrt, 
die reichet er [dem Atman und durch diesenj den Gotteni 
dar“. Eino auÿgeluhrte Darstellung diescr neuen Art von 
Agnihotram fmdet sich zuerst Chaud. 5,19—24. Einer beson- 
ders zubereitcten Opfermilch bcdarf es nicht mehr: „was ihin 
von Speise gerade zur lland koninit, das ist zurn Opfer tuug- 
lich“ (Chând. 5,19,1). Dieselbe wird in dem Ahavanhjd-Yem^r 
des Mundes geoplert, indeni die lunf S[)ejiden, ans d(men 
dieses dem Prâna durgcbrachto Opfer bcsteht, dem Einliauelu 
Zwischenhauch, Ausliauch, Allhauch, Anflimich und miitelbar 
durch diose den entsprecheriden füuf Sirmesorganen. fünf 
Naturgbttern und fünf WolUeilen ziigiite kommen. (NaluM’cs 
Upanishad’s S. 146 fg.) In einer benachbarten Stelle wird 
das vor und nacli d(‘.m Essen übliche AIundauss])iilon aïs eine 
Bekleiduiig des Prâna mit Wasser aufgefafst (Cliând. 5,2,2, 
vgL Brih. 6,1,14). Beide Momente, die Ernührung und die 
Beklcidung des Prâna, werden, mit deuÜiclier Bcrufung auf 
Chând. 5,24, zusammengefâfst und mit entspreohendon Sprüehen 
versehen ^îaitr. 6,9. Auch nach dieser Stelle scheint <las ge- 
wohnhche Agnihotram durch das Prânâgnihotram ühi'rflüssig 
gemacht zii werdim (atman eva yojati)^ wâhrend in dem Nacli- 
trage Maitr. 6,64 beide neben einander bestehon, indem das in 
seine Kechte wieder eingesetzte Agnihotram als das „offonbar 
gemachte‘^ l^rânâgyiihotram aufgefafst wird. Eine letzte Stub* 
in dieser Entwicklung bezeichnet die Prânâgniholra-l ^p. 1—2, 
welclie, wie es scheint (vgl. die Einleitung dort), aile vorher 
erwâbnton Stellen voraussetzt, das gewohnliche Agnihotram 
lur überflüssig erklârt und für das Prânâgnihotram ein bis 
ins Einzelne ausgeführtes Ritual vorschreibt. 
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IV. Das Brahman an sich. 

1. Vorbemerkung. 

Im spiitern Vedàntii wird das Brahman unter Zusammen- 
fassuiig der drei ilim wes(*ntlichen Bestimmungen als Sae- 
cidânanda^ d. h. als „Seiendes (sat), Geist (cit) imd Woniu', 
(ânandaY^ bezeichnet. Dieser Name lindet sich noch iiicht in 
den llpanishad’s, mit Ausnahme der spatesteri, und ist auch 
bei Bâdarâyana und Çailkara nocli niclit nachzuweisen. Wolil 
aber koimon vvir in den Lpanisbad’s die Stiifen verfolgen, 
welclio zii ihin g(*fiibrt luibon, sofern sich das Nachdenken über 
Brahman, in dem Mafse wie, es sich von symbolischen Vor- 
stollungon freiinaoht, inehr und mehr um diose drei Begriffe 
konzentriert, wie demi au^'h hier und da schon cine Zusammen- 
fassung derselben versucht wird. So erklart Yajnavalkya am 
Schlusse seiner grofsen Disputation mit neun rnterrednern, 
indem cr sich an sic aile wendet (Brih. o,9,28): ..Brahman ist 
Wonne und Erkenn(Tiis“ (rijnihi<nn. ânandani hra/iDin); und iin 
folgcnden Absehnitte (Biili. 4,1), wo dersellie Weise scclis 
symbolische Vorsttdlungsformen auf ihreii waliren Wert zurück- 
führt,. erschcinen als Bestimmungon der gottliclien Wcseiiiieit 
nehcn drei and(U'n auch rntyam^ prajuà und ànanda. Noch 
mehr dem Charakter der spaier übliclien Formel nilliert sic*h 
Taitt. 2,1, wo es in einem au die Spitze der Entwicklung ge- 
stellten Verszitato heifst: 

Als Realitiit, Erkenntnis, uiiciulhch (saiyam. jncînam, anantam)^ 

Wôi* so das Brahman keimt, 

In der llohle [des Ilerzeiis] verborgeii und im hochsten Kaume, 

Der erlangt aile Wünsche 

In Gh3meiiiscliaft mit Brahman, dera allweiscn. 

Da hier, zii Eingang der Ânandavallî, eine Hinweisuug auf 
Brahman als manda (Wonne) sehr am Platze sein würde, 
wahrend kein hcsonderer Anlafs war, das Brahman gerade 
hier, wo sein Wolmen im ITerzen hesonders hervorgehoben 
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wird, als ananta (unendlicli) zu bezeichnen, so haben wir (Up. 
S. 225) die Vermutung aufgestellt, dafs amntani wohl ein ur- 
alter, nachinals durch die Tradition geheiligter Fehler für 
ânandam sein mochte, entstanden daraus, dafs'man die drei 
Pradikate für Nominative hielt, als welcher ânandam sehr un- 
gewohnlich ist. Ist dies annelim])ar, so würden wir hier das 
alteste Vorkommen der nachmaligen, berülimten Formel liaben. 
Abgescbwaelit wird das Gewicht unserer Griindo allerdings 
dadurch, dafs wir anscheinend ein Zitat vor vins haben, welches 
als solches nicht so genan zu dem Inhalte des Folgenden zu 
stiminen braucht; auch ist schwer zu verstelien, wie bei der 
Allgemeinheit der Lesung anantam sich daneben eine Tradi- 
tion des ânandam (in Saccklànanda) erlialten liaben sollte. — 
Eine Zusammenfassung aller vier erwahnten Pradikate tindet 
sich in der schon ziefnlich spaten Upanishad Sarvoî)anishal- 
sâra, No. 21 (üp. S. 026), wo das Brahman als „real, Erkonntnis, 
unendlich, Wonne^‘ {saiyam.jnânam, anantam, ânandam brahma ^ 
wofiir Kodex mit deutliclior Bezugnahme auf Taitt. 2,1 und 
Brili. 0,9,28 liest: safyam jüânam ananta ni bmlona, vijnânain 
ânandam brahma) defmiert wird. Es folgt weiter eine Ër- 
klarung dieser vier BegrilTe, und dann heifst es: „Dasjenige, 
dessen Merkmal diese vier Wesenheiten [seieml, Erkenntnis, 
unendlich, Wonne] sind, und welches in Raum, Zei( und Kau- 
salitat (deça-Mla-nmüteshi) unwandelbar besteht, heifst der 
[in tat tvam asl] durch das Wort «das» bezcichnete hëcliste 
Atman oder das hbchste Brahman‘h — So sehen wir die For- 
mel Sac-cid-âmmda entstehen, welche als solcho (von Taitt. 2‘)1 
abgesehen) zuerst erscheint Nrisinhottaratap. 4. 6. 7 und Râma- 
pürvatâp, 92. Râmottaratâp. 2. 4. 5 (Upanishad’s S. 787, 791. 
793; 817. 820. 823. 826) und in der Folge unzahlig-enial ge- 
braucht worden ist. Audi wir kbnnen dieselbe als Fachwerk 
benutzen, uni unter den Titeln: Brahman als sut., als cit und 
als ânanda^ die wesentliclisten Vorstellungen der Upanishad's 
zu sammeln. Hierauf wird in diesem Kapitel nooh von der 
widerspruclîsvollen Natur des Brahman und von seiner Un- 
erkennbarkeit zu handeln sein. 
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2. Brahman als das Seiende nnd das Kîchtselende {sai und asat)^ 

; Is die Reallfüt und die Nichtrealitat (satyam wnd asatyam), 

Schon Rigv. 10,129,1 (oben I, i, 121) wird mit einem für 
jene alte Zoit bewunderungswürdigen Grade phi^^sophischer 
Besonnonheit von dem Trzustande der Dinge, dem Urwesen, 
aîso dem Bralunan im spatern Sinne, gesagt, damais sei na 
amd, va n sad „nicht das Nichtseiende, noch auch das Seiende“ 
gewevsen. Erstercis niclit, weil eiu Nichtseieiides niemals ist 
oder gewesen ist, leizteres ni(dit, woil die einpirische Rea- 
litiit nnd mit ihr der mir ans ilir abstraliiorto BegriR des 
.,Seienden“ dem l’rvveseii abgesprodien weidem miifs. Da 
indes die Metapliysik aile ihrc llegriüe nnd lR‘zeichiiungen 
der empirischen Realitiit, auf welche der Kreis unserer Vor- 
stelliingen besclirankt ist, zu entnelimen und nur ibren Be- 
diirfnissen entspvecbend umziiformen liât, so ist es natürlich, 
dafs wir im weitorn Verlaufe das Prinzip der Dinge., das 
Braliman, bald als das (iii(ditempiriscli) Seiende, bald als das 
(ompirischj NichtsiM onde bezeiclmet selien. Lotzteres ge- Brabmaa 
schah schon in zwci obeii (I, i, S. 199. 202) vorgefiibrten Scboj)- Nicht* 
fungsmythen; Ça(ap, lîr. 0,1,1,!: „\icb(seiend, fürwabr, war 
diese W'elt am Anlang. üa sag(‘n sie: was war dièses Nicht- 
seiende usw., und Tailt. Br. 2,2,9, 1 : „Dies(‘ Welt, lur- 
walir, war zu Anfang gar nichts. Kein Ilinimel war, keiiie 
PJrde, kein LiUlrauin. Dieses nur nichtseiend Seiende tut 
(îineii Wimseli: ich moge seiuî^' usw. Ebenso in einigen 
Ppanishadstellim; Chând. ;),19,1 : „Diese \\'elt war zu Anfang 
nichtseiend; dieses |Niclitseicnde| war dus Seiende. Dasselbigo 
entstand. Da ciitwickidte sieh ein Jn“, usw\; und Taitt. 2,7, 
wo der Vers /itiort wird; 

Nichtseiend war dies zu Anfang; 

Ans ilirii entstand das Seiende. 

Es scliuf sich selbst wohl aus sich selbst, 

Baher dics ,,wohlbeschafteir‘ lieifst., 

Wie dies zu verstelien, zeigt klarlich das Vorhergehendo, wo 
zunachst dor Vers „nicl]tseiend ist der gleiclisam nicht, w^er 
Brahman als nichtseiend weifs“ zitiert und dann weiter ent- 
wickelt wird, wie Brahman die Welt schatTt und ihr als dem 
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Seienden, Realen gegenüberstelit als das (empirisch) Niclit- 
seiende, Niclitreale. „Nachdem er sie geschallen, ging er in 
dieselbe ein. Nachdeni er in sie eingegangen, war er 
Seiendes und Jenseitiges {sat und tyai)^ 
Aussprechliches und Dnaussprechliches, 

Gegründotos und Grandioses, 

Bewufstsein und Unbewufstsein, 

Realitat und Niclitrealitat. 

Als Realitat ward er zu allem, was irgend vorhanden ist; 
demi dieses nennen sie die Realitat (iat satyam iti 
âcahhüfe).^^ In iihnliclier Weise untersclioidet sdhon Brih. 
2,3,1: „Fürwahr, es gibt zwei Formen des Brahman, namlich* 
das Gestaltete und das Üngesialtete, 
das Sterbliclie und das Unsterbliclie, 
das Steliende und das Gehende, 
das Seieude und dus Jenseitige (sai und tyani)^\ 

Diese Stelle macht, trotz des kompilatorischen Charakters des 
Kapitels, desseri Anfang sie bildet, einon alteni Eindruck, und 
vielleicht kuiiplt die Taittirîyastelle an dieselbe an und ent- 
wickelt den Gedanken weiter, indem sie in klarer Weise der 
Wolt als dem Seienden, Aussprachl icli en , Gegrün- 
deten, Bewufsten, Realen gegenüberstellt das Brahman 
als das Jenseitige, linaussprechliche, Grandiose, Un- 
bewufste, JNichtreale. Ilierniit wird der Stndt geschlichtel, 
der damais die Gemütcr bewegeii mochte, ob die Welt aus 
dem Seiendeii oder dem Nichtseicndeii entstauden sei, und in 
welchen die (wohl altéré) Stelle Chând. 6,2,1 einen Einblick 
gewahrt: „Seiend nur, o Teurer, war dieses am Anfang, eines 
nur und ohne zweites. Zwar sagen cinige, niohtseiend sei 
dieses am Anfang gewesen, eines nur und ohne zweites; aus 
diesem Nichtseienden sei das Seiendo geboren. Aber wie 
konnte es wohl, o Teurer, also sein? Wie konnte aus dem 
Nichtseienden das Seiende geboren werden? Seiend also viel- 
mehr, o Teurer, war dieses am Anfang, eines nur und ohne 
zweites. ‘‘ Ëntsprechend dieser Stellungnahme wird in der 
folgenden Entwicklung Chând. 6 das Brahman in der Regel 
„das Seiende‘‘ oder saiyam „die Realitat^ genannt. 
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Âhiilicli wic s((f wird auch das Wort saiyam (Kealitüt) in 
dieser doppelten Bedeutung gebraucht. Wahrend dasselbe in 
dem eben erwabnten Absclmitte Chând. (î das Brahman be- 
deutet (so namentlicli in der beriihmten Formel: iat scdyam, m 
âtnid^ fat tvam (a<ï) und in eben dieser Bedeutung auch Brih. 5,4 
erscheint, so ist hingegen .in derselben Upanishad Biili. 2,1,20 
(—2,3,0) sahfam die oinpirischo Kealitat, und Brahman ist 
im Gegensatze zu derselben satyasya satyum, dasjenige, was 
an dieser Bealilat das allein wahrhait Realc ist: „Sein Geheim- 
naine ( apanishad) ist a die Realitiit der Realitat»»; inimlich die 
Lebensgeister (prùaàh) sind die Realitilt, und er ist ilire Rea- 
li tat“. Diesellien Worte kehren wieder Brih. 2, 3, G; dafs sio 
liier entlehiit sind (wie wir schon Tp. S. 413 vcrnmteten), er- 
gibt sich aueli daraus, dafs die l’kwahnung der ompirischcn 
Bealitiit als ,,die Lehensgeister‘‘ iP'daah) nur Brih. 2,1,20, 
nieht Brih. 2,3,0 dureli das Vorhergehonde gereehtfertigt war. 
— Khcnso wie in dii'sen Stelhm, bedeutet safjynn die einpi- 
riscin^ Realitat ihili, „Das8elbige ist das l’nsterblicho, 

verhüllt durcli Realitüt (anirifani safijoui (dianaarn); der 
Frâna nainlicli ist das Ihisterbliehe, Naine und (Restait sind 
die Realitat; diirch diese ist jener Prana verhiillt^‘. Die Worte 
{üHrif((ijh saiynui chn\nann seheinen eine jeiier alten, von ilirer 
Brkiarung begleiteten Gehcmiibrmeln zn soin, in deinm wir 
schon oben (tS. 20) die altcste Gestalt der Dpanishad's ver- 
muteten. l)a der Gegensatz von safija (wahr) gewohnlieh anrifa 
(unwahr) ist, so ist es wohl denkbar, dafs die Formel in an- 
derer Oberlieferung die Forni aariUoh safycaa cltajuiaai an- 
nahra. Diese würdo das sonderbare Spiel erklaren, welches 
Brih. 5,5,1 mit dem Worte satyani getrieben wdrd : „Dasselbige 
besteht aus don drei Silben sah/anr, die eine 8ilbe ist .sn, die 
andre ist il, die dritte 8ilbe ist yam. Die erste wnd die letzte 
Silbe sind die Wahrhcit (mfyam), in der Mille ist die I n- 
wahrhoit (avritam); diese laiwaludieit ist an beiden Soit en 
von der Wahrheit eingefarst (aimtani nhiiayatah satyraa pari- 
yrlhîfam); dadurch wird sio zu eineiii wahrheitlichen Sein“ 
(durch Brahman erhiilt die Weit ihre Realitilt). In anderer 
Weise werden Ghând. 8,3,5 die drei Silben sa als das Dnsterb- 
liche. U als das Sterbliche und yam als der Zusainiiieiischlufs 
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(Ijam, yacchaii) beider gedeutet, und wieder andors ‘ wird 
Kausli. 1,6 in dem Worte saiyam die Silbe -tyam auf die 
Gütter und Lebenshauche (die aulsere und innere Natur) und 
die Silbe sat- auf das von Gottern und Lebenshauchen ver- 
schiedene (über sie erliabene) „Seiende“ bezogen. 

Für die spiitern I panishad’s hat die Streitfrage, ob Brali- 
man das (niclitempirisch) Seiende oder das (empirisch) Nicht- 
seiende sei, keiiie Bedeutung rnelir. Das Brahman ist, wie 
über aile Gegensatze, so auch über diesen erhaben; es ist 
„niclit seiend noch nichtseiend“ (Çvet. 4,18), es ist „hoher als 
was ist und nictit ist“ (Mund. 2,2,1),, es befafst in sich die 
einpirische Realitat, das Èeich des Nichtwisscns, und die ewige 
Realitat, das Reich des Wissens, Çvet. 5,1; 

Zwei sind ira ewig, endlos, liochsteii Braljinan 
Latent enthalten, Wissen nnd Niclitwissen ; 

Vergànglich ist Niclitwissen, ewig Wissen, 

Docii der als Herr verhüngt sie, ist der André. 


3. Brahman als Ben^ufstsein, Denken (cit). 

Der Begrifl' des Alman wies darauf liin, dafs nian das 
Prinzip der Dinge zunachst und vor allem zu sucheii habe iin 
eignen Jnnern. Das Innere des Menschen ist aber nicht in 
derselben Weise zugatiglich wie sein Aufseres. Walirend die 
aufsere Erselieinung als der Leib mit allen seinen Organem 
und Funküonen deutlich vorliegt und sowohl naeh der aufsern 
Gestalt wie naeh dem innern Zusammenspiel der Knochen und 
Bander, der Selmen, Muskeln und Nerven der Betraclitung 
allseitig ollen stelit, so ist die Erkenntnis unseres Innern eine 
sehr beschrankte und einseitige. Wir konnen nicht den Leib, 
wie wir ihn von aufsen anschauen, so in dem ganzen Bestande 
seiner Organe und ihrer Funküonen von innen unmittelbar 
fühlen. Vielmehr gleicht unser Inneres einem grofsen Hause 
mit vielen Abteilungen, Gangen und Kammern, von welchem 
nur ein Teil durch das im obern Stockwerke brennende Licht 
erhellt wird, wahrend ailes übrige im Dunkeln bleibt, aber 
darum nicht weniger real und vorhanden ist. Beira ersten 
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Eintritt in ein solches Haus konnte leicht der Irrtum entstehen, 
dafs (ias Liclit den Mittelpunkt des Hanses bilde, dafs sich 
dessen Kaumliclikeiten nur so weit erstreckten, wie die Beleuch- 
tung durcli jenes Lioht reiclite, und dafs ailes Übrige, da es 
nichi sichtbar war, fiir gar nicht vorhanden gehalten wurde. 

Hierauf berulit es, dafs der philosopliierende Merisehengeist in 
Indien, Griechenlaiid und der Neuzeit in merkwürdiger Über- 
einstimmung einem Irrliiine verfallen ist, den wir am kürzesten 
diircli das Wort Intdlvlduidismiis bezeichnen konnim, und wel- 
cîier darin bestelit, zu glauben, dafs das innerste Wesen des 
Mensclien und d(‘r Welt, das Brahnian, das Prinzip, die Gott- 
lieit, irgendwelche Ahniicbkeit oder Analogie oder Identitiit 
haben kbnne mit dem, was wir als Bewufstsein, als Gedanke, 
als Geist Hier ,,lunter des Menscben alberner Stim“ vorfinden. 

— Doeh, wie inan auch iminer über den Weri dieser Vor- 
stellung urteilen inag, jtMlenfalls wird die ganze philosophische 
E'ntwicklung von Platon und Aristoteles an bis auf die Gegen- 
wart mit wenigen Aiisnabinen belierrsclit von dem Gedanken, 
dafs das Wes(‘n dvr 8e('l(‘. und, in Ziisamnienhang damit, das 
Wescm Goties als otwas dem menscbliebcn Denken Verwandtes 
od(u- Analoges, als Vernuiift, als Geist, als Intelligenz zu denken 
sei. Und wie in <ler aberidlandisehen Philosophie der Urs})riing 
dioses Godankens sich bis zu Xenojdianes (o'j'ao; 6pà, ouao^ (SI 
voe?, c'jXo; hé t’ àxc’jîLl und Pannenides (T6)i)':èv 5' sctI vcîlv 
T s xal oOvsxiv sctl vcT,jxa) zurüelvv<‘rfolgen lafst, so ist es in 
Indien Yà jHavallcya, an dessen Namen sicli, weun nicht die 
erste Urhoberscluift, so doeh dio hauptsaclilicbste Vertretung 
<‘ben(lesselbeii Gedankens knüpft; aile seine in der Briliadâ- 
ranyaka-Upunishad vorgetragtuien Anschauungen konvergieren 
in der Überzeugung, dafs das Braliman, der Atman, das Sub- 
jekt des Erkeiinens in uns (und eben darum, wie wir spiiter uor Âtmaa 
sehen werden, unerkennbar) sei. jeia des 

So wird er Brili. ^1,4 von Usliasta aufgefordert, „das im- nach Yâjfia- 
manente, nicht transzen dente Brahman, wolches als Seole allem 
innerlich ist“ zu erklaren. Er weist als Antwort auf die 
Scele hin, welcbe durch Kinhauch, Ausliauch, Zwischenhauch, 
Aufhauch sich als Lehenspriiizip in der Erfahrung betatigt. 

Auf die Kinweiidung, dafs darnit nur auf die Sache liingedeutet, 
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nicht aber eine ErklàruDg derselben gegeben sei, erwidert er: 
„Niclit sehen kannst du deii Seher des Seheus, nicht horen 
kannst du den Ilorer des Horens, nicht verstehen kannst du 
den Versteher des Verstehens, nicht erkennen kannst du den 
Erkenner des Erkennens, Er ist deine Seele, die allem inner- 
lich ist.“ Und ziir Bestatigung, dafs das von ihm hier ge- 
kennzoichiiete Subjekt des Erkennens nicht nur das Wesen 
der Seele, sondern, in und mit ihr, das Wesen der Gottheit 
ausmaclit, fiigt er hinzu: „Was von ihm verschieden, das ist 
leidvolh‘. 

Darum beschliefst er Brih. 3,8,11 seine Sehilderung des 
allmachtigen, den Raum and mit ihm die ganze Welt in sich 
trugenden und durcliualtenden Wesens mit den Worten: 
jjWahrlicli, o Gârgî, dieses ünvergangliche ist scdiend nicht 
gesehen, horend nicht gehort, verstehend nicht verstanden, er- 
kennend nicht erkannt. Nicht gibt es aufser ihm ein Sehen- 
des, nicht gibt es aufser ihm ein Horeades, niclit gibt es 
aufser ihm ein Verstehen des, nicht gibt es aufser ihm ein Er- 
kennendes. — inirwaJir, in diescm Envcu-ganglichen ist der 
Raum eingewoben und verwoben, o Gârgî. “ (Kr haltet, nach 
Kant, dom Subjekt des Erkennens an.) 

In seiner Beleliriing der Maitreyî, Brili. 2,4,11, verglcicht 
^Tâjfiavalkya den Atman mit dem Ozeaii. Wie diescr der 
Eiîiigurigsurt aller Gewâsscr ist, so ist der Atman als Auge 
der Einigungsort aller (iestalten, als Olir aller Tône, als 
Nase aller Gerüche^ usw. Für die Richtigkeit unserer Auf- 
fassurig dics<T Stelle mag zimacbst Biih. 1,4,7 sprcelien: „als 
atmend heifst 'er Atem, als redend Rode, als sehend Auge, 
als horend Ohr, als verstehend Verstand; aile diese sind nur 
Namen für seine Wirkungen^‘; — sowie Chând. 8,12,4: „Wenii 
das Auge sich richtet auf den Weltraum, so ist er der Geist 
im Auge, das Auge [selbst] diênt [nur] zum Sehen; und wer da 
riechen will, das ist der Âtmaa, die Naso dient nur zum Ge- 
ruche; und wer da reden will, das ist der Atman, die Stimme 
dient nur zurn Reden; und wer da horen will, das ist der 
Atman, das Ohr dient nur zum Horen; und wer da verstehen 
will, das ist der Âtman, der Verstand ist sein gottliches Auge; 
mit diesem gottlichen Auge, dem Verstande, erschaut er jene 
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Genüsse und frout sich ihrer/‘ Wenn man erwiigt, dafs dieser 
(jcdanke sich hier an das Vorhergeliende ziemlich unvermittelt 
anschliefst und überhaupt im Gedankenkreise der Chândogya 
vereinzelt dasteht, walircnd er für Yâjfiavalkya den Mittel- 
piinkt ail seines Denkens hildet, so wird wahrscheinlich, dais 
er von dort lier entlehnt ist. Dasselbe dürfte gelten von der 
ganzen Entvvicklung, Kaush. 3, welche die Abhangigkeit der 
Sinnesobjekte von den Sinnosorganen und dieser wiederum 
A^on déni (irnmer wieder aufs neue mit dem Frâna für iden- 
tiseh erklürten) Frajnâtman, dem „B<^’^viirs(seinselbst“ im ein- 
zelnen durchfiihrt, wobei es Kaush. 3,4 in nahem Anklang an 
obige Stelle heiist: ,,Als Auge wcrden in ihn allé Gestalten 
hineingeschültet, durch das Auge erlangt er aile Gestalten; als 
Ülir werden in ihn aile Time hineingescluittid, durch das Ohr 
erlangt er alh^ T(>ne^‘ iisw. 

Am grofsartigsten entwiekelt Aâjnavalkya seine Théorie 
von dem Âlman als dem in Wacheii, Traum, 'riefschlaf, l'od, 
Seelenwanderung und Erlüsung unwandelbâr beluureiiden 
S U b J e k 1 0 des E r k o n n e ii s in dem nnvergleichhchen Ab- 
sehnitte Brih. 4,3 — 1. Hier wirft der Konig Janaka ziinachst 
die Frage auf: ,,Was dient dem Menscheu als Licdit?'‘ — 
Yâjfiavalkya gibt eine ausweichende Antvvort: die Sonne 
dient ihm als Liclil. — Abcr wonn sie untergogangenV — Der 
Mond. — Und wenn auch dies(‘r untergi^gangenV — Das Feiier. 
— Und wenn auch dièses erloschen? — Die Stimine. — Und 
wenn auch diese verstuinmt ist? — ^Dann dient er sieh selbst 
iâtïHan) als lAclit.^ — „Was ist das für ein Helhst?“ — „Es 
ist imter den Lobensorganen der aus Erkenntnis be- 
stehende, in dem lierzen innerlich leuchtende Geist.“ 
Weiter wird geschildert, wie dieser Geist, dorselbe bleibend, 
irn Waehen un<l Traume diese Welt, im 'J'iefsehlaf und Tod 
die Brahmanwelt durchwandert; wie er im Waehen das Gute 
und Biise dieser Welt schaut, ohno davon berührt zu werden, 
„denn diesem Geiste haftet nichts an“ (das Subjekt des Er- 
kennens steht allem Objektiven als ein Anderes gegenüber); 
wie er im Traume sich selbst eine Welt auf haut, „dcnn er ist 
der Schopfer“; wie er endlich im tiefen, traumlosen Schlafe, 
von dem erkenntnisartigen Selbste, prâjna âfman, d. h. dem 



124 


IV, Das Brahman an sich. 


Dei Ât man 

Snbjekt 
dee firken- 
nens nack 
spMern 
T«xteu 


absoluteii Subjekte des Erkenneiis, umschlungen, kein Bewufst- 
sein von Objekten bat und doch nicht unbevvufst ist: „wenn 
er dann nicht sieht, so ist er doch sehend, obschon er nicht 
sieht; denn lur den Sebenden ist keine IJnterbrechung des 
Sehens, weil er imvergânglich ist; aber es ist kein zweites 
aufser ihrn, kein anderes, von ihm verscliiedenes, das er sehoii 
konnte‘‘ (Brih.4,2,2B). Vgl. dieverwandteSielle,Brih. 2,1,17 — 20, 
nach welcher beim Einschlafen aile Prâna’s (Auge, Ohr usw.) 
in den Atman eingehen, und beim Erwachen, wie Fiinken aus 
dem Feuer, aile Lebensgeister, Welten, Gotter und Wesen 
aus ihm wieder entspringon. — Weiter scliildort die obige 
Stelle Brih. 4,4,1 fg., wie beim Tode aile Lebensknifte sich 
um das Subjekt des Erkenncns scharen, um mit ihm zu neuer 
Verkorpcrung auszuzielien: „weil er eins geworden ist, darum 
siehet er nicht, wie sie sagen‘' (in Wahrheit bleibt er stets 
sehend); und wie endlich nach erlangtcr Erlosung der Leib 
wie eine Schlangenhaut abgestreift wird, „aber das Korper- 
lose, das Unsterbliche, das Leben ist lauter Brahman, ist lauter 
‘Eicht“ (d. h. Siibjekt des Erkennens). „WahrUch‘‘, heifst e,*^ 
zum Schlufs, „dieses grofse, ungeborne Sidbst ist unter don 
Lebensorganen jener aus Erkenntnis Bestehende.“ — 
Ihren scharfsten Ausdruck fmdet diese, den Ideenkrois des 
YâjnavaJkya boherrschende, Iderititat des Brahman mit dem 
Subjekte des Erkennens in einer (allerdings spateren) Alodi- 
fikation des (Brih. 2,4,12 in ursprunglicher Form erhaltenen) 
Bildes vom Salzklumpim Brih, 4,5,15: „Mit diesern ist es wie 
mit einem Salzkliimpen, der kein [unterschiedliches] Inneres 
oder Àufseres luit, sundern durch und durcli ganz aus Ge- 
schmack besteht; — also, lürwahr, hat auch dieser Âtrnan 
kein [untersehiedlicliesj Inneres oder Àufseres, sondern besteht 
durch und durch ganz aus Erkenntnis“. 

Wie tief dieser Yâjnavalkyagedanke von Brahman als dem 
Hubjekte des Erkennens gewirkt hat, sehen wir daran, dafs er 
die ganze folgende Entwicklung beherrscht, wie wir noch in 
der Kürze nachweisen wollen. 

Zunachst ist hier zu orinnern an die Bezeichnung des 
Brahman als „das Licht der Lichter‘‘ [jyoiishâm jyotiSy Biih. 
4,4,1b und von dort übernoramen Mund. 2,2,9. Bhag. G. 13,17); 
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diesor Ausdruck ist niclits anderes als eine Zusammenfassung 
des oben ent'wickolten Gedankens, dafs der Atiiian, wenn 
Sonne, Mond und Feuer nicht mebr leuehten, selbst sein Licht 
ist. Hier findet auch der herrliche, dreimal bei verschiedeiien 
Schulen (Kath. 5,15. Çvet. 6,14. Mund. 2,2,10) vorkommende 
Vers seine Erklarung: 

Dort leachtet nicht die Sonne, nicht Mond noch SternenghinZj 

Noch jene Blit/e, geschweige irdisch Feucr. 

llnn, der allein gUinzt, nachgliinzt ailes andre, 

Die gaiize Welt erglilnzt von seinein Glaiize. 

Seine ursprüngliche Stellung ist in der Kâtliaka-Upanishad 
(vgl. lip. S. B08. 289. 554), welcbe auch sonst melirfacli (vgl. 
Kâth. 4,3 — 5. 5,8) ihre Abhangigkeit von Brih. 4,3 — 4 be- 
kundet - Von (liând. 8,12,4 war sclioii oben die Kede; 
und wenn es in der bcriihnden Stelle Chaud. 8,3,4 und 8,12,3 
(vgl. Maitr. 2,2. Brahma- Dp. 1, S. 681) heifst, die Seele im 
Tiefschlate erhebo sich ans dicsem T^eibe, g<die ein in das 
hochst<^ Licht (param jpotis) und ireto dadiirch hervor in 
eigner G estait, so dürfte in der eigentüinliclien Bezeiehnung 
des Brahman als ptmm jtjoti>< eine KiickerinniTiing an den 
Gedanken "1 âjnavalkya s vuii dem Âtman, velclier als Siibjekt 
des Frkennens sein eigeiies Licht ist, liegon, 

Naheliegend und auch in Indien althergebracht ist die 
Aufiassung der gbtilichen Welt als eines ewigen Liclitreiches 
im Geg(‘nsatz zu der Finsternis dieser Erde (vgl. die Brih. 
1,3,28. Chaud. 3,17,6 zitiorien Sprüche). Diese Vorstellung 
verschrnolz \vcil(îrlnn mit dem philosophischen Gedanken, dafs 
der Âtman als Suhjekt des Erkeniiens sein eignes Liclit ist, 
zu der oft vorkoranie.iiden Anschauung von dem ewigen 
Tage des Brahman. So vielleicht schon Chând. 3,11, wo 
geschildert wird, wio die Sonne nach Ablauf von einunddreifsig 
Weltperioden „nicht raehr aufgehen noch untergelien, sondern 
nur und allein in der Mitte stelien bleiben“ wird, wie aber 
für den Wissenden dieser Zustand schon jetzt crreicht ist, so 
dafs es für ihn ein für allemal Tag ist (sulrid-divâ ha eva 
asmai hhavati). Ferner Chând. 8,4,2, wo Brahman einer Brücke 
verglichen wird: „Darum, fürwahr, auch die Nacht, wenn sie 
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über diese Brücke gehet, wandelt sich in Tag, denn einmal 
für immer licht (salcrid-vihhâta) ist diese Brahmaiiwelt“ (die 
im Herzen ist). Hierauf beruhen die folgenden Stellen ; Çvet. 
4,18: „das Dimkel weicht, nun ist nioht Tag noch Nacht mehr“; 
— Maitr. 6,24: „indem man die Finsternis [des Nichtwissens) 
durchbohrt, gelangt man zu dem nicht mit Finsternis Be- 
hafteten; und wer so das mit ihr Behaftete durchbolirt hat, 
der hat geschaut, einem schimmernden Funkenkreise ver- 
gleichbar, das sonnenfarbige, kraftorfüllte , finsternisjenseitige 
Brahman, welches in jener Sonne, sowie im Monde, ini Feuer, 
im Blitze erglanzt‘‘; ' — Nâdabindu 17: die Méditation von 
Om führt zuhochst „zum ew’gen Tage des Brahman, ans dem 
der Lichter Ursprung ist“; — Kanthaçruti 2 (Up. S. 699): 
„für ihn (den Sannyâsin) gibt es nicht Tag und Nacht; 
darum ist auch von dem Rishi gesagt worden (Chànd. 3,11,9) 
«denn es ist ein für allemal Tag»“; — Gaudapâda (zur 
Mândûkya) 3,35: ira Yoga wird der Geist „gaiiz nur Er- 
kenntnislicht, das ew’ge, schlaf- und traumlose, das ohne 
Namen und Gestalt, mit eins aufleuehtend (Cliând. 8,4,1). 
allwissend, — ihm gilt keine Verehrung me]ir!^‘ — und ib. 
4,81; „das schlummerlose, traumlose Ew’ge ist dann sich selber 
licht (Brib. 4,3,14. Kâth. 5,15); für immer Licht (Chànd. 8,4,1) 
ist dies Wesen, ist diese Wesenheit an sieh“. 

Dafs der Âtman das Subjekt des Erkennens in uns 
und somit kein Objekt der Verehrung sei, wird aucli in don 
Eingangsversen der Kena-Upanishad eingescharft. Hier wird, 
im Anschlufs an einen, in zwei sehr abweichenden Formen 
Brih. 4,4,18 und Kena 2 vorlîegenden Vers, welcher fordert, 
dafs man das Auge nur als Auge, das Ohr nur al s Ohr iisw. 
erkennen (Brih. 4,4,18) und als blofse Werkzeuge dahinten 
lassen solle (Kena 2, vgl. zur Erlauterung Chànd. 8,12,4. 
Kaush. 3,8), weiter entwickelt, dafs Rede, Gedanke, Auge, 
Ohr und Geruchsinn nicht dazu verhelfen, das Brahman wahr- 
zunehmen, sondern selbst erst, als Objekte, von Brahman als 
dem Subjekt wahrgenommen werden (Kena 2-78). 

Überzeugung, dafs der Âtman das Subjekt des Er- 
mit kennens sei, hat schliefslich auch in den Rigvedaschulen Ein- 

;Û!vmprâna. -, ■. 1 4 .* • ^ 

gang gefunden, wiewohl dieselben den Atman vorwiegend als 
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den Prâna oder Turuaha (im Sinne von Kigv, 10,90) zu ver- 
herrliclien pflegen. Hieran schliefst sich, Ait, 3, ziemlich un- 
vermittelt, die Lehre, dafs der Âtraan nicht dasjenige sei, womit 
man sieht, liort, riecht, redet, schmeckt (das Sinnesorgan), 
Bondern nur nml alleiû das Bewufstsein (prajnâ): „Was 
dieses lîerz und Manas ist, das Überdenken, Ausdenken, Be- 
denken, Erdenken, Verstand, Einsicht, PJntschlufs, Absicht^ 
Verlangen, Leidenscliaft, Erinnerimg, Vorstollung, Kraft, Le- 
bon, Liebo, Willo, — diese aile sind Namen des Bewufst- 
seins“. Aile Gottor, aile Elemente, aile Wesen, „dieses ailes 
ist voni Bewufstsein gelenkt, im Bewufstsein gegründet; voin 
Bewufstsein gelenkt ist diese Wclt, das Bewufstsein ist ilir 
Grund, das Bewufstsein ist Bralinian^^ . 

Etwas anders verfalirt die zw’eite der Ibgvedaschulen, 
Kaush. 3 und 4. Hier wdrd die hergebrachto Ansohaiiiing des 
Brahman als Frâm mit der neuen Erkenntnis des Brahman 
als Frajnâiman (Bewufstseinselbst) daduroh verschmolzen, dafs 
in einer trcfflichen Nacliweisung der Abhiingigkeit aller Sinnen- 
dinge und Organe voni BewnifstsOn imnnn'fort die Behauptung 
wiederholt wird: ,,wms der Pràna ist, das ist die Prajna, und 
was die Prajnâ ist, das ist der Prùiud^ — Diese Gleiclisetzung 
so heterogener Begrifle scheint zu beweisen, dafs die Lelire 
vom Brahman als Subjekt des Erkennens (prajhà) boi den 
Kaushîtakin’s, und so wohî auch bei den Aiiareyin's, auf Ent- 
lelmung beriibt und mutinafslioli aus dein Gedankenkreise des 
Yajfiavalkya lierübergenonimen ist. 

In der spiitem Philesopîiie liât diese Lehre sieh zu der 
verbreiteten Aiiffassuiig des Brahman oder Âtman als des 
„Zuscliauers“ (mkshhi) gestaltet, "welclie sicii, vielleicht im An- 
schlufs an Brih. 4,3,32 (salila)^ zuerst findet Çvet, 0,11 (sul'sfuh) 
und Praçna 6,5 (pdridrashfar); weitere Nacliweisungen sind 
im Üpanishad-Tndex imter dem Worte „Zuschauer‘‘ gegeben. 


4. Brahman als Wonne (ànunditj. 

Es ist dem tieferen religiôsen Bewmfstsein wesentlieh, das 
irdisebe Leben nicht als Selbstzweck, sondom als blofses Mittel 
anzusehen, durch welches wir unserer wahron Bestimmiing 
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entgegenreifen sollen. Daher die drei groisen Religionen der 
Mensohlieit, Brahnianismiis, Buddhiisraiis iind ( -liristentum, wie 
auch die das ("hristentum in seiiier reinsten Gestalt vertretende 
Philosopliie Schopenhauers, übereinstinimen in der Lehre, dafs 
das hochste Ziel unserer Bestrebuiigen die Erlosung aus diesem 
Dasein ist. Dioso Anschauung setzt voraus, dafs das Erden- 
dasein ein Zustand ist, aus dem wir einer Erlosung bediirfen, 
und insofern eine Auffassung desselben, welche man kurz und 
gnt als don Pessimisraus bezeichnet bat, — wieAvohl sieh 
neuerdings die Sensationsphiloso]>hie dièses Wortes bemachtigt 
und damit ein so frivoles Spiel getrieben bat, dafs tnaii sicb 
fast sclieiit, dass(dbe noch weiter zu gebraueben. Berecbtigt 
ist die possimistis(îbe Anscbauung des i.ebens nur insoweit, 
als sie die Voraussetziing der Erlosungsbdire ist, insoweit idso, 
als sie z. B. aucb dein echten und ursprilngiieben ( 'bristentum 
eigen ist: 6 xcap.o^ oXoc h T(5 xeÎTa'. (1 Job. 0 , 11 )). 

In diesoin Sinne ist der Pessimismus aucli die stillst^luveigende 
Grundanscbauung der Upanisbadlebre; und die spiiter aus ilir 
liervorgegangonen Système des Buddbisnuis und der Snfikbya- 
pbilosopbie, wio aucb sebon gewisse jüngere Upanishad’s, ver- 
weilen, wie s])ater zu zeigen sein wird, mit Vorliebe biû diesem 
Tbema; demi die Leute buren es gern, wenn nian ibnen von 
iliren Leiden erzëblt. Im Gegensatzc zu ibnen begnügiui sicli 
(lie alteren Upanisbad’s, in diskrebu’ und sozusageii k(‘use]i(T 
Weise gelegentlich an die leidvolle und das Vorlangon luu h 
Erlosung weekende Bescballenbeit des Daseins zu erinnern, 
was nirgendwo besser und würdiger geschieht, als durcli 
die sinnscliweren, eino Welt von Erfabrungen zusainnioii- 
drangendeii Worte (Brib. B, 4, 2 . (^to 'nyml ârtani 

„was von ihm versebieden, das ist leidvolbb — Iin Gegensatze 
zu allem von ibm Versebiedenen und daber Leidvollen wird 
das l^rabriian an einer der Stellen, wo diese Formel vorkornmt, 
bezeiebnet als dasjenige, welcbes ,,den Hunger und den Durst, 
das Wehe und den Walin, das Alter und den Tod über- 
scbreitet“ (Brib. 3,5,1), oder, nacb andern vStellen, als „da.s 
Selbst (âtma)i)^ das sündlose, frei voni Alter, frei vom Tode 
und frei vom Leiden, obne Ilunger und ohne Durst‘‘ (Chând. 
8,1,5. 8,7,1); — „sein Name ist «lloob», denn boeb über 
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allem IJbel ist er“ (Chaud. 1,G,7), usw. — Aile diese, haufig 
wiederkelirenden, Scljilderungen werden zusammengefafst in der 
Bezeichnung des Brahman als ânanda „die Wonne‘‘. 

Dafs die Gotter, im Ge^ensatze zu der leidenden Menschen- 
welt, eine iingetrübto Seligkeit geniefscn, ist wohl eine allen 
Volkern gemcin.same Anschauung. Im Gegensatzo dazu gilt 
in den Upanishad’s die Wonnc; nicht als eine Eigenschaft, ein 
Zustand des Brahman, sondern als dessen eigenstes Wesen; 
das Brahman ist nicht ânandiu, Wonne hesitzend, sondern 
ânanddy die Wonne selhst. Diese Identifikation von Brahman 
und ânanda wird vermittelt durch die Anscliauung, dafs der 
tiefe, traiimlose Schlaf einerseits, durch die Aufhehung des 
Gegensatzes von Suhjekt und Ohjekt, die in ilim stattfindet, 
eine \orühergehonde Einswerdung mit Brahman, anderseits 
aber, wegen der Aufliebimg aller Leiden in ihm, als eine 
keiner Steigerung fâhige Wonne bezeichnet wird. (Vgl. Platon, 
ApoL p. 40 D, wo Sokrates von der Nacht redet, ev f| cuto 
xaxéÔap'i'ev , {jlt.S' cv7.p Ihzh, und meint, dafs auch der 

Konig von Porsien nicht viole Tage und Nachte hatte, die 
dieser arn Glück gkdclikainen, und Shakespeare, Ilanüet d,l: 
and bjf a nlvep io sai/ we end The keart-achc and the ihoasand 
nainral shochs Thaï /Irsh is lair io, — VeV a consn minai io>i 
Dcvoiiilff io bc wisiâd.) Wir wollen jetzt naclnveisen, wie in 
diesen Vorstellungen die Auffassiing des Brahman als Wonne 
urs])rünglich wurzelt. Auch hier nimmt die Fiihrung das 
Bri had a rany ak ani . 

Brih. 2,1,19: „Aber wenn er im Tiefschlafe ist, wtum er 
sich keines Dingos hewufst ist, dann sind da die Hiiâh (die 
Wohltatigen) geiianiiten Adern, deren sich zweiundsiohzig- 
tausend vom Herzen aus in dem Perikardium verhreiteii ; in 
diese schlüpft er hiniviii und ruht in dem Perikardium; und 
wie ein Jiingling oder ein grolscr Kdiiig oder ein grofser 
Brahmane, ein Lbermafs von Wonne (aiii/hnhn ânnndaRya) 
geniefsend, ruht, also ruht dann auch er“. — Diese Stelie (wie 
auch die Parallelstelle Kaush. 4,19) seheint zurüekzugehen auf 
die ausführliche Schilderung des Tiefschlafes Brih. 4,îl,19 — 33» 
welche noch nicht die Zahl der Adern hestimml, in der Über- 
bietung der Wonnen 4,3,33 don Schlüssel zu ^eni atùjhnîm 
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IV. Das Brahman an sicli. 


(OKwdasija bietet und im ganzen (von den Interpolât ionen ab- 
geseben) den Eindruck hoclister Ursprüngticlikeit maclit. Hier 
wird, nach Bezeichnung des Tiefscblafes als des Zustandes, 
„wo er, eingescblafen, keine Begierde mehr empfindet und kein 
Traumbild scliaut“, und nacli Erwahnung der Adcrn, der (iber- 
gang von dem Traumbowufstsein zu dem Tiefscblafbowufstsein 
— A^on d('m Bewufstsein, dieses und jenes zu sein, zu dem 
[^ewufstsein, ailes zu sein (afuim cva idam sarvo wodurcli 

Subjekt und Ob jekt zusainmenfallen — gesehildert, und sodann 
lieifst es: „Das ist die Wcsensform dessclben, in der er über 
das Verlaiigon erhaben, vom Übel frei und olme. Furcbt ist. 
Denn so wie (dneu*, \'on (ûnem gcdiebten Weibe uniscblungim 
[der ursprünglielie Hinii von (huiHda\, kein Bewuirstsein bat, 
von dem \^'as aiifsen odcr innen ist, so aueli bat der Heist, 
von dem erkenntnisartigen Selbsto {lirfijncnu àtmunô^ d. i. dem 
brahman) uinscblungen, kein Bewuistsein \^on dem was aufseii 
oder innen ist. Das ist die Wosonslbrm dessidbeu, in der vr 
gestillten Verlangens, selbst sein Verlangen, oline V<u*langen 
ist und A'on Kuminer gescbieden. Daim ist der Vabu* nicht 
Vater und die Mutter nicht Mutter, die Wcdtcn sind nbdd 
Welten, die (bitter nicht (Jdtter, die V<‘den nicht V<'d('n“ 
iisw"., aile (Jegensatze haben aufgidiort, ,,dann ist Ijnberiihrt- 
heit vom Gulea und rnbcrüliitlieit vom Bdsen, dann bat er 
überwunden^ alhî Oualen seines ITorzens^. Dieseu’ Zustand 
Asdrd dann wanter gesehildert als der eincs reimm Erkennens, 
objektlosen Suhjelvtsidns (vgl. die voii^acG)ç:), und dann 

h(‘ifsi es: „Di(‘ses ist s(dn hochstes Ziel, dieses ist sein hëchstes 
(jlück, dieses ist seine hochste Wfdt, dieses ist seine hëchste 
Wonne; diirch ein kleines Teilclnm nur dieser Wonne haben 
ihr Leben die andern Kreaturen“. ' Ziir Eriauteru ng dieses 
Satzes (und dalnu' hier wohl ursprünglich und Tailt. von 
hier entlelmt niid noch weiter gotrieb(3n) wird schliidslicb 
durch eine Steigeriing durch seclis (Taitt. 2,8 zehn) ïStufen 
Iiindiircdi gezeigt, wie die hochste meiischliclic- Wonne nur ein 
Billionstel (Taitt. 2,8 ein Hunderttrillionstel) von einer Wonne 
in der Brahmanwclt (Taitt. 2,8 von einer Wonne des Brahman) 
ist; ,,und dieses ist die hocliste Wonne, dieses ist die Brahman- 
AV(dl“ (die im Ilerzen ist). 
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In dieser Brihadarunyakastelle luiben wir deutlicli die Ent- 
stebiin,ii; d(îr Lelire von Brahman als Wonne vor Augen. Die 
ganzc Stolle liandelt vom Tiefscblafe und scbildcrt denselben 
einerseits als eirie Einswerdung mit Brahman, anderseits als 
einen Zaïstand bdcbstcr, iiniiberbietbarcr Wonne, bis daim in 
don Sdihifsworten : ,,dieses ist die hocdisto Wonne, dieses ist 
die Bra]iinan\velB‘ die Ideiitifikalion von Braliinan und Wonne 
sicli vollzieht. D(‘nn dafs iintiu* der „Brahmanwelt“ nicht die 
Welt des Brahman, sondern Brahman als Welt (niclit hralnutn^o 
lolalj , sondern hralnna ( vn lokah) zu verstelien ist, bemorkt 
sdion d(‘r Komnumtator p. 8ir>,r> und 1)15,7 mit Becdit. Ilier- 
nacb scladiit die ganze Lelire von Braliinan als Wonne aiif 
di<‘ser t8t(dle, in wideluT wir ibre Genesis beobacliten konnen, 
ursj)rüngli('b zu berulien (dafs allô GoUer (huoidd-ntmaiidh 
seimi, wie sebon Gatap. Br. l(),:bb,E» gosagt wird, ist doeb 
nocli etwas anderes), und die Bidracldung ilia- iibrigen, diese 
Lehre tîntballenden vSbdlen liifst als wohl mdglich (‘rseladnen, 
dafs sie aile uns imserer i-^ielle, Briln 4,3,11) — 33), gesehbpfi 
haben. \’on Ib'ib. 2,1,19 (und Kausb. 4,19) war sclion oben 
die Bed(‘. In d<‘r Ghândogya-rpanisbad kommt das Wort 
àwuula nicht vor: alx'r wenn es ( ’liând. 4,10,5 lieirst: Brahman 
ist Eebmi (})rùtiin, B>rahman ist Freude (kam), Brahman isl 
Weite (kli((ink% se stelit hi(‘r khnni fiir âkùrd und kant fur 
(ui(Uid((, uiid die üiirstuliche (îUuclHidzung der drei Begritîe 
prdijd, <‘u/((d(.l(( , àki'dd macht deii landruck dues sekundaren 
Vermiltluiigsversuches. Aiich Ghand. 7,23, wo die Lust (sn- 
kldod^ hier (hdidda) dmn Bhiiman gleichgesetzt \vird fyo 
rdi hiiiodd tat siikhddi), lafst diirch die folgende Schihh'riing 
d(‘s Bhùman als obJelv(los(‘s Subjekt des Erkennens eine Ab- 
liüngigkiût von dem Gedankenkreise des A Ajùavalkya vermuten, 
l)i(^ Kaushîtaki- 1 panishad h'iiu't, wie oben lu'sprocben, 
Brahman als den mit dm* Prujnà gleiehgosetzten Prâna und 
gebruuc-ht das Wort ù)id)uhi dabei nur in der iirsiirünglicben 
Bedeutung „GeschlechtslusGh lùn so auffallender ist es, dafs 
Kausb. 3,8, nachdem os noeb soeben biefs, man solle nicht 
naeb manda fragen, sondern nacli dem ànandasya rijnàiar, 
gleich darauf gi^sagt wird: „dieser Praïui ist aber der Prajnat- 
man, ist Wonne (âna)ida), ist nielitaltornd, ist unsterblic}i“. 

9* 
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IV. Das Brahman an sich. 


Hier ist die Entlehnimg des Wortes ânanda aus einem andern 
Gedankenkreise wohl unverkennbar. 
ânanda- Die giofse Hauptstellc für Braliman als Wonne ist die 
”^TÎitt!^?”’Ânandavallî, Taitt. 2 (Taitt 3 ist nui* eine Nachbildung^, wo 
der annamayaj prânamayaj manomaya und mjnànamaya Atman 
als blofse Sclialen abgelost werden, um zimi ânandamaya Atman 
als Kern durchzudringen. Von diesem aus Wonne bestehonden 
Atman heifst es sodann: „An ihm ist Liebes das Haupt, 
Freude die rechte Seite, Freudigkeit die linke Seite, Wonne 
der Rumpf, Brahman das Unterteil, das Fnndament^*. Das 
Brahman, welches hier als Fundameut des wonneartigen 
Selbstes bezeiclmet wird, ist ursprünglich ein Nichtseiendes 
(d. h. nur metaphysisch Seiendes) und scliaiï't, wie weiter gesagt 
wird, sich selbst aus sicli selbst, daher es ein Wolilbeschaifenes 
heifst, „Was dièses Wohlbeschallene ist, fürwahr, das ist die 
Essenz. Denn wenn einer diese Plssenz em])fangt, so wird er 
wonnevoll. Derm wer konnte atmen, wer leben, wenn in dem 
AMça [dem Leeren, daraus die Welt en ts tan don] nicht jene 
Wonne ware. Denn er ist es, der die Wonne scliaiïet. Denn 
wenn einer in jenem Unsichtbaren, ünrealen, Unaussprech- 
liclien, Unergründlichen den Frieden, den Standort findet, als- 
dann ist er zum Frieden gelangt.“ Weiter wird davor go- 
warnt, den Erkenntnisdrang zu weit zu treiben und in dem 
wonneartigen Selbste noch einen Unterschied von Subjekt und 
Objekt zu machen, wodurch man wieder dem Ikneiclie der 
Furcht verfallen würde, und dann folgt Tailt 2,8 mit dem 
Titel: „Dieses ist die Betrachtung über die Wonne (tmandasya 
mîmânsâ/^ dieselbe Potenzierung der Wonnen, die wir sclion 
aus Brih, 4,3,33 keimen, wo sie naturgemiifs als Erlauterung 
des vorhergehenden Satzes steht, wahrend sie Taitt. 2,8 unter 
besonderm Titel und oline solchen Anschlufs an das Vorher- 
geliendo auftritt. Dieser Ümstand, eowio die Vermehrung der 
Potenzierung von sechs OHedern auf zehn und manche EinzeP 
heiten machen es wahrscheinlich, dafs beide Texte nicht einer 
gemeinsamen Quelle entstammen, sondern dafs Taitt. 2,8 direkt 
auf Brih. 4,3,33 beruht. Ist dies annehmbar, so dürfte Taitt. 2 
als polemisch gegen Brih. 4,3 — 4 gerichtet sich ergeben. Denn 
der Ausdruck vijnânamaya Âtman ( Furusha) bedeutet Brih. 4,3,7, 



4. Brahman als Wonne. 


133 


4,4>22 (vgl, 2,1 objektlose Erkenntnissubjekt und damit 
das Hdchste, wiibrend Taitt. 2,5 dieser vijnânamaya als das dem 
Objekt gegenüberstehende Subjekt aufgefafst und gegen Brih. 4.3 
zu einer blofsen Vorstufe des ànandamaya herabgesetzt wird. 

Aile spiitern Stellen beruhen teils auf Brih» 4,3 (vgl. Mund. 

2,2,7. MâmL 5 mit Gaudap. 1,3 — 4), teils auf Taitt. 2, wie 
Z. B. Mahânâr. 63,16. Maitr. 6,13 6,23. 6,27. 7,3. Tejobindu 8 
(ânandam nandava-aiîtam) , Sarvop. 9 — 13 usw. Die Bezeich- 
nung des annamaya usw, als „IIüllen“ ('koça'’s) dürfte zuerst 
in dem Verse Maitr. 6,27 vorkommen. Manche der Spateren 
fassen dabei den ànandamaya (der iirsprüngliclien Absicht ent- 
spreehend) als innerstoiiKern auf; andere sehen in der poetischen 
Scliilderung dess(dben Taitt. 2,5 noeli Vielheitliches (priyam, 
moda^ pramoda, ânanda) und fassen ihn daher als fünfte Iliille auf, 
in welcher als Kern das Taitt. 2,5 als ,,Fundament‘‘ bezeiclmete 
hrahman stecke, worüber im spiitern Vedanta eine grofse Streit- 
frage bestand (vgl. dariiber System des Vedanta iS. 149 — 151), 

5. Îioiîatlve Natur und ünerkennbarkeit des Brabman an sich, 

Wir lial)en gesehen, wie die Bezeichnungen des Brabman Negatîver 
als Sein, Denken und Wonne (saociii-ànanda) ^ welclie im aeï^brsUn. 
spaterri Vedanta üblicli siiid, schon in den alten Upanishad's 
ilire Wiirzel lia ben, und wie sich ihre Aussagen iiber Brahman 
unter diosen drei Begriffen befassen lassen. Aber liiernnt ist 
kein positiver Aufschlufs über die Natur des Braliman ge- 
woiinen. Demi das Seiende, welches Bralimari ist, darf nicht 
als cin Seiendes verstanden werden, wie wir es durch die 
Erfahrung kennoii, und ist, wie wir sahen, im empirischen 
Sinne vielmehr ein Nichtseiendes. Die Schilderungen des 
Brahman als das erkennende Subjekt in uns sind in der Regel 
von der Versicherung begleitet, dafs dieses erkennende Sub- 
jekt, der „Erkenner des Erkeniiens**, selbst ewig unerkennbai* 
bleibo, und besagen somit nur, dafs dem Brahman Jodes objek- 
tive Sein abzusprechen sei. Und au ch die Wonne, welche 
als Wcsen dos Brabman bezeichnet wird, ist nicht eine Wonne, 
wie wir sie erkennen oder füblen konnen, sondern nur eine 
solche, wie sie im tiefen, traumlosen Schlafe berrscht, wenn 
der Unterschied von Subjekt und Objekt und somit das 
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Bewufstsein aufgehort hat. Somit sind aile drei Bestimmungen 
des Brahman als Sein, Deiiken und Wonne im Grande nur 
negativ: das Sein ist die Négation ailes empirischen Seins, 
das Denken die Négation ailes objektiven Seins, die Wonne 
die Négation ailes in erkennendes Subjekt und erkanntes Ob- 
jekt auseinandergetretenen Seins; und somit ergibt sicli als 
schliefsîiches Résultat und Haiiptdogma der Upanisbadlehre 
die vblligc Unerkennbarkeit des Brahman nach scinem 
eigentlichen, ansiehseienden Wesen. 

Diese Unerkennbarkeit des Brahman, des Atman, wird 
schon Yon den alten llpanisliad’s auf das nachdrückliebste 
cingescliiirft ; Yâjnavalkya fafst seine Bctraclitungim über den 
Âtman nicht weniger als viermal (Brih. 4,2,4. 4,4,22. 4,5,15. 
îl,9,2G, — ein fünftes Vorkommen Brih. 2,3,6 beruht auf Ent- 
lehnung) in der berühmten Formel zusammen: „Er aber, der 
Âtman, ist nicht so und ist nicht so (ndi, neit). Er ist un-' 
greifbar, denn er wird nicht gegriffen; unzerstbrbar, demi er 
wird nicht zerstort; unhaftbar, denn es haftet niclits an ihm: 
er ist nicht gebunden, er wankt nicht, er leidet keinen Sclia- 
den“; — Brih. 4,4,25: .,Fürwahr, dieses grofso, ungeborne 
Selbst ist nicht altornd, nicht welkend, unsterblich, furclitlos, 
ist das Brahman^; — Brih. 3,8,8: „Es ist das, o Gàrgî, was 
die Weisen das Unvergangliclie (alcsharam) nennen; es ist 
nicht grob und nicht fein, nicht kurz und nicht lang; nicht 
rot [wie Feuer] und nicht anhaftend |wie Wasserj; nicht 
schaltig und nicht linster; nicht Wind und nicht Àther [Kaum|; 
nicht anklebend [wie LackJ; ohne Geschmack, ohne Geruch, 
olme Auge und ohne Ohr, ohne Rede, ohne Verstand, ohne 
Lebenskraft und ohne Gdcm; ohne Mündimg und ohne Mais, 
ohne Inneres und ohne Àufseres; nicht verzehret es irgend 
was, nicht wird es verzehrt von irgend wem‘h 

Auf diesen Stcllen beruhen die Ausführungen der spiitern 
Upanishad’s. So Kàth. 2,18, wo es von dem „Seher^^ (vipaçcif, 
d. h. dem Subjekt des Erkennens) heifst: 

Nicht wird geboren und nicht stirbt der Seher, 

Stammt nicht von jemand, wird auch nicht zu jemand. 

Von ewig lier, bleibt ewig er der Alte (Brih 4,4,18), 

Wird nicht getotet, wenn den Leib man totet 
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Ebenso Mund. 1,1,5: „Aber die hohere ( Wissenschaft] ist die, 
durch welche jenes ünvorgangliche {akslmyam, Brih. 3,8,8) er- 
kannt wird; jeney, welches 

Unsichtbar, ungrcifbar, oliiie StaniTiihauni, farblos, 

Ohii’ Aug' und Oliren, obiie Hünd’ uiid Füise, 

Ewig, dui’chdringend, üborall, schwor erkcnnbar, 

Jenes Unwandelbare, 

Das als der Wesen Scliols die Weiseii scbauen/^ 

Ferner (Kath. 3,15): 

„Was unhürl)ar, unfülilbar, unsichtbar beliarrt, 

Unsclmieckbar und iinriecbbar, unverganglicli ist, 

Anianglos, endlos, grolser als Groises, ewig bleibt, 
er das erkennt, wird ans des Todes Kacheii frei.‘‘ 

Und (iya 8) : 

„Er stiH'ckt sich ringshin, korjterlos und schmMilo<, 

Hein, lauler, unverwundbar, IVei vom î'bel. 

Vorschaiiend, durch sich selbst nur, allund’assend, 

Hat jedein iiacli der Art die Zwecke er 

fiir ew'ge Zeiten vorgezidchnet.^ 

Auf Brih. 3,5: „dorjenige (Âtrnun), welcher den llunger und 
den Durst, das Welie und den Walin, das Alter und den ïod 
überscbr(ntet^‘, scheint zu beruhen i'hand. 8,1,5 (= 8,7,1): „das 
ist der Âtrnan, der siindlose, frei vom Alter, frei vom Fod 
und frei vom Leiden, olino lluîigt'r und ohno Durst“, walirond 
(■Imnd. (),8 — IG allerlei, das Deiiken bescliaftigende, Natur- 
erscheinungen bis zu ilirer unerkennbaren W urzel zurück- 
verfolgt werden, worauf es von dieser in dem berulimten, 
neunmal wiederholteii Refrain heilst: „\Vas jene Feinheit 
(d. 11. jenes Unerkennbare, aninmn) ist, eiii Bestehen aus dem 
ist dieses Weltall, das ist das Keale, das ist die Seele, das 
bist du (tat tvnm asi), o Çvetaketu!‘^ 

Die IJierkennbarkeit des Brahman, welche dazu führte, D^^her Bei- 
ihm in den obigen Stellen aile empirisclien Priidikate abzu- .vldfrslfre- 
sprechen, kommt in poetischer Weise aucîi dadurcii zum Ans- 
drucke, dafs dem Brahman die widersprechendsten und un- 
vereinharsten empirisohen Bestimmungeii beigelegt werden, wie 
folgende heiden Stellen zeigen. 
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Er sitzt und wandert doch Ÿernhin, 

Er liegt und echweift doch allerwarts, 

Des Gottes Ilin- und Herwogen, 

Wer verstànde es aufser mir? (Kâth 2,21.) 

Eins, — ohne Kegung und doch schnell wie Denken, — 
Hinfahrend, nicht von Gôttern einzuholen, — 

Stillstehend überholt er aile Laufer, — 

Ihm wob schon die Urwasser ein der Windgott. 

Rastend ist es und doch rastlos, 

Ferne ist es und doch so nah! 

In allem ist es invvendig, 

Und doch aufserhalb allem da (îçâ 4 — 5.) 

Hier werden dem Brahman die Gegensatze der Nahe und 
Ferne, der Ruhe und Bewegung in solcher Weise beigelegt, 
dafs sie sioh gegenseitig aufheben und nur dazu dienen, die 
Unfafsbarkeit des Brahman durch aile empirischen Bestim- 
mungen zu illustrieren. 

Am scharfsten aber kommt die Unmoglichkeit, Brahman 
zu erkennen, zum Ausdrucke in der schon oben erWahnten 
neti,n€ti! Formel des Yâjhavalkya: netî, neti^ „es ist nicht so, es ist 
nicht so‘‘ (na iti, na iii). Über den ursprünglichen Sinn der- 
selben kann man zweifelhaft sein. Nach Hillebrandt (in einer 
Rezension raciner Upanishadübersetzung, Deutsche Literatur- 
zeitung 1897, S. 1929) soll na nicht die Négation, sondern 
eine affirmative Partikel sein in dem Sinne „fürwahr“, „es 
ist“. Oder man kbnnte die Formel konstruieren als ^na iti 
na’ iti y Brahman „ist nicht mcht“, ist die Négation der Né- 
gation, y, ein versagen des versagen7i€s‘% das y^niMeniM, daz e was 
denne nihP^ wie Meister Eckhart (ed. Pfeiffer, S. 322. 539) 
sich ausdrückt. Aber diese Auffassungen haben nicht nur den 
Zusammenhang gegen sich, in welchem die Formel an den 
vier Stellen, wo sie ursprünglich steht (Brih. 4,2,4. 4,4,22. 
4,5,15. 3,9,26), zur Erlâuterung von einer Haufung negativer 
Pradikate begleitet wird {agrihyo, na hi grihyaie usw.), 
sondern auch aile uns bekannten indischen Erklârungen der 
Formel. Eine solche wird schon gegeben Brih. 2,3,6: na hi 
etasmâd — iii neti — anyat parani asti ,,denn nicht gibt es 
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aufser dieser [Bezeichnung], dafs es nicht so ist, eine andre“,^ 
oder (weniger gut) : „denn nicht gibt es aufser diesem [Brah- 
man], — darum heifst es, es ist nicht so, ein andres darüher 
hinaus“. Hiernach steht na iti für na evam^ wie schon Bâda- 
râyana erklart (Sûtram 3,2,22): prahrita-etâvaUvam hi pratL 
shedhaii „denn sie |die Stelle] verneint das vorerwâhnte 
(Brih. 2,3,6) So-und-so sein“, und Çahkara zu diesem Sûtram 
(indem er beide oben mitgeteilte Erkîârungen gibt) bestatigt. 
Ebenso schon vor ihm Gaudapâda (Mândûkyakârikâ 3,26): 

Das Wort: „es ist nicht so, nicht so“, 

Ahsprechend ailes Sagbare, 

Kann, wie die Unerkennbarkeit 
Zeigt, auf Ihn si ch beziehen nur. 


Wir wissen jetzt durch die kantische Philosophie, dafs Kanu 
aile empirische Ordnung der Dinge den Gesetzen des Baumes, dogmr*Mti- 
der Zeit und der Kausalitat (deça-Mla-nimitta^ wie schon in *'P‘®*‘* 
einer spatorn Upanishad, Up. S. 626, und wohl ein diitzendmal 
von Çankara gesagt wird, Syst. des Ved. S. 341) unterworfen 
ist, und dafs das Ansichseiende, also indisch gesprochen das 
Brahman, im Gegensatzc zur empirisehen Weltordnung, nicht, 
wie sie, im Raume, sondern raumlos, nicht in der Zeit, son- 
dera zeitlos, nicht dem Gesetze der Kausalitat unterworfen, 
sondern kausalitiitlos ist. Dieser Satz müfste nicht die ewige, 
für aile Zeiten und Volker gleiohmafsig gültige Wahrheit ent- 
halten, wenn sich nicht Antizipationen desselben bei allen 
Metaphysikern der Veigangenheit, und so auch schon in den 
Upanishad’s fmden sollten. Wir wollen diesel ben hier auf- 
suchen und müssen nur noch im voraus bemerken, dafs jene 
alten Zeiten vielfach noch nicht vermochten, den Begriff einer 
raumlosen, zcitlosen, kausalitatlosen Existenz in seiner ah- 
strakten Reinheil aufzustellen , sondern nur ein empirisches 
Aquivalent desselben zu erfassen; unter dieser Voraussetzung 
erscheint die Raumlosigkeit als ein Entbiindensoin des 
Brahman von den Gesetzen des Raumes, welcher jedem Dinge 
Orenzen gibt und einen bestimmten Ort und keinen andern 
anweist, wahrend das Brahman als allgegenwartig, alldurch- 
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dringend, unbegrenzt, unendlich grofs und unendlioh klein 
beschrieben wird ; ebenso erscheint die Zeitlosigkeit des Brah- 
man als Freiheit von den Bestimmungen der Zeit, als anfang- 
lose und endlose Ewigkeit und wiederum als momentané, keine 
Zeit füllende Dauer (als Blitz); und endlich stellt sich ebenso 
die Kausalitâtlosigkeit dar als Freiheit von allen Gesetzen 
des Werdens, dessen allgemcine Regel eben die Kausalitiit ist, 
als Ursachlosigkeit, Durchsiehselbstsein und unwandelbares 
Beharren. 

Brahman 1) Brahman als raumlos. Brih. 3,8,7 heifst es: „Was 
oberhalb des Himmels ist, o Gârgî, und was unterhalb der 
Erde ist und was zwischen beiden, dem Himmel und der Erde, 
ist, was sie das Vergangene, Gegenwartige und Zukünftige 
nennen, das ist eingewoben und verwoben in dem Raume“. — 
„Aber worin ist denn der Raum eingewoben und verwoben 
— Als Antwort folgt eine herrliclie Schilderung des Brahman 
als des IJnvergangliehen (aJesharam)^ und zum Schlufs heifst 
es: „Fürwahr, in diesem l-nverganglie])en ist der Raum ein- 
gewoben und verwoben, o Gàrgb^ — Brih. 2,5,19: „Dieses 
Brahman ist ohne Früheres und ohne Spilteres, olme Inneres 
und ohne Àufseres; dieser Âtman ist das Brahman, der all- 
vernehmende (oder alldurchdringeiide, aarvâmibliiiy^ — Brih. 
4,2,4: „Die vordore (ostliche) llimmelsgegend sind seine vor- 
deren Organe, die reclitsseitige (südliche) llimmelsgegend sind 
seine rechtsseitigen Organe, die hintere (westlichej llimmels- 
gegend sind seine liintercn Organe, die linksseitige (nordliche) 
Himmelsgegend sind seine linksseiügen Organe, die llimmels- 
gegend nach oben sind seine oberen Organe, die llimmels- 
gegend nacli unten sind seine unteren Organe, aile Himmels- 
gegenden sind aile seine Organe^. — Chând. 7,25: „Sie aber 
(die IJnbeschrankthcit, der BJiûman) ist unten und ist oben, 
im Westen und im Osten, im Süden und im Norden; sie ist 
diese ganze Welt. — Daraus folgt lür das Ichbewufstsein 
(ahafiMra): Jeh (aham) bin unten und oben, im Westen und 
im Osten, im Süden und im Norden; ich bin diese ganze 
Welt. — Daraiis folgt für die Seele (âtman): Die Seele ist 
unten und oben, im Westen und im Osten, im Süden und im 
Norden; die Seele ist diese ganze Welt.“ Vgl Maitr, 6,17: 
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„Das Brabman, fürwalir, war diese Welt zu Anfang, der Eine, 
UnendJiche; unendlicli nach Osten, unendlich nacli Sud en, un- 
endlich im Westen, unendlich im Norden, und nach oben und 
unten, unendlich nach allen Seiten. Für ilm gibt es keine 
ostliohe oder sonst ( ine Himmelsgegcnd, kein in die Quere, 
kein unten oder oben.“ — Ohând. 3,14,3: „Dieser ist meino 
Seele (âtman) im innerri Ilerzen, kleirier als ein Reiskorn oder 
Gerstenkorn oder Senfliorn oder Hirsekorn oder eines Hirse- 
kornes Kern; — dieser ist meine Seele im innern Eerzen, 
grofser als die Erde, grofser als der Lurtraiim, grüfser als der 
ilimmel, grofser als diese \Velten‘*. — Auf Stellen wîe diese 
ist es zurüekzuführen, wenn Ih*ahman in einein dfler vor- 
kommenden Verne (Kâth. 2,20. Çvet. 3,20. Mahân. 10,1) „des 
Kleinen Kleinstos und des Grofsen Grdfstes‘^ genannt wird, 
und wenn ilim die Epithela „alîg(‘genwürtig“ [sarcajia Çvet. 
6,17. Mund. 3,2,0, sarvagaia Çvet. 3,11. 21. ■Mund. 1,1,6) und 
^,alldurchdringend“ [yibhu Kàtli. 2,22. 4,4, vgàpaka Kath. 6,8) 
beigelegt werden, Audi seine Eezeichnung als ,.unteilbar'‘ 
(ni8hka(a Çvet. 6,19. Mund. 2,2,9, ((ka(<i Çvet. 6,0. Praçna 6,5. 
Maitr. 6,15) involviert, da ailes Raumliche teilbar ist, die Raum- 
losigkeit. Da hîriier ailes Uüurnliche, weil leilbar, eine Viel- 
heit einschlicdst, so koniint es eiiier Négation der Küumlicli- 
keit gleich, wenn déni Erahman Kausli. 3.8 (tu) dan 'iuhiâ), 
îîrih. 4,4,19 und, in Erweiiernng dieses Verses, Katli. 4,10— 'Il 
aile Vielheit abgesprochen wird 

Was hier ist, das ist aiicli dorteii, 

Was dort, en ist, das ist auch hier; 

Von Tod in neueii Tod stürzt sich, 

Wer hier Verschied’nes nieiiit zii seirn. 

Im Geiate soll man dies merken: 

Ni dit ist hier Vielheit irgendwie, 

Von Tod zu neuem Tod schreiiet, 

Wer hier Verschied’nes ineiiit zn seh'u. 

2) Brahraan als zeitlos. Bestimmter noch als der 
Raum, wird dem Braliman die Zeit abgesprochen; so schon in 
einigen der angeführten. Stellen. Ferner in seinen Bezeich- 
iiungen als „frei von Vergangnem und KünfFgem“ (Kàth. 2,14), 
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„Herr des Vergangnen und Künft’gen‘‘ (Brih. 4,4,15. Kâth. 
4,5. 12. 13), „Dreizeiterhabon‘* (Çvet. 6,5), zu dessen Füfsen 
die Zeit dahinrollt, wie es in herrlicher Schilderung Brih. 
4,4,16 — 17 heifst; 

Zu dessen Füfsen hinrollend 
In Jahr und Tageu geht die Zeit, 

Ben als der Lichter Licht Gôtter 
Anbeten, als Unsterbliclikeit. 

In dem der Weseii fünffacb Ileer 

Mitsaint dem Eaum (Brih. 3,8) gegründet steh’n, 

Ben wcifs als meine Seele icli, 

Unsterblich den Unsterblichen. 

Tiefer noch dringt Maitr. 6,15: „Fürwalir, es gibt zwei For- 
men des Brahman, die Zeit und die Nichtzeit. Niimlich was 
vor der Sonne da war, das ist die Nichtzeit, und was mit der 
Sonne anüng, das ist die Zeit, ist das Toilhare.“ Vielleicht 
ist dieser Anfang der Zeit zu einer bestimmten Zeit hier wie 
hei Platon (Tim, p. 37Dfg.) nur bildlich zu nehmen. — Wie 
die Raumlosigkeit des Brahman nicht nur als unendliche 
(Irofse, sondern daneben auch als unendliche Kleinheit (Chând. 
3,14,3 kleiner als ein Reiskorn usw,, des Kleinen Kleinstes 
Kâth. 2,20, einer Ahlc Spitze, den zehntausendsten Teil einer 
Haarspitze grofs, Çvet. 5,8 — 9) bildlich vorgestellt wird, so er- 
scheint seine Zeitlosigkeit einerseits als unendliche Dauer 
(anâdi^ anantam Kâth. 3,15. Çvet. 5,13, sanâtana Kâth. 5,6. 
Kaivalya 8 usw.), anderseits als unendlich kleines Zeitteilchen, 
wie es symbolisch durch die momentané Dauer des Blitzes 
oder des Vorstellungsbildes im Bewufstsein reprâsentiert wird. 
So schon Vâj. Samh. 32,2 (oben I, i, S. 292). Die llauptstelle 
ist Kena 29 — 30: „Über selbiges ist diese Unterweisung. Was 
an dem Blitze das ist, dafs es blitzt, und man ruft «ahî» und 
schliefst die Augen, — dies, dafs man «ah!» ruft, [ist seine ünter- 
weisung] in bezug auf die Gottheit. — Nun in bezug auf 
das Selbst. Wenn etwas gleichsâm eintritt in den Geist, dafs 
man dadurch sich erinnert an etwas im Augenblick, dieses 
Vorstellen [ist seine Unterweisung]. ‘‘ Andere Schilderungen 
des Brahman als Blitz finden sich Brih. 2,3,6. 5,7,1. Mahân. 1,8; 
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sie bezwecken samtlich, die unendliche Kleinheit desselben in 
der Zeit, d. h. in bildîicher Form seine Zeitlosigkeit hervor- 
zuheben. 

3) Brabman als kausalitâtlos. Die Kausalitat ist Braiwnwi 
nichts anderes als die allgemeine Regel, nacli der aile Ver- utiot. 
anderungen in der Welt vor sich gehen. Wo keine Verânde- 
rung ist, da ist auch keine Kausalitat. Es kommt daher einer 
Behauptung der Kausaîitâtlosigkeit des Brahman gleich, wenn 
demselben schon in den altesten IJpanishadtexten, wiewohl sie 
den Begriff der Kausalitat in seiner Abstraktheit noch nicht 
zu fassen vermogen, jede Verânderung abgesprochen wird. 

So, wenn Brih. 3,8 Brahman als das „Unvergangliclie'^ (alcsha- 
ram) gefeiert wird; und nur von diesem kann es, wie auch 
Platon lelirt, ein Wissen geben, wahrend es von allern dem 
Elusse des Werdens Unterworfenen nur eine wie Platon 
sagt, nur ein Nichtwissen gibt, wie es Çvet. 5,1 heifst (lîslta- 
ram tu avidyâ lii, aniritam iu vidyâ), Schr bestimint wird die 
voUige Unwandelbarkeit (d. h. Kausalitatlosigkeit) des Brahman 
ausgesprochen an St(dlen wie Biili. 4,4,20: 

Als Einlieit soll man anscliauen, 

Unvergaiiglich, unwandelbar, 

Ewig, nichtwerdeud, iiichtalternd, 

Raumerhaben das grofse Selbst. 

Dafs ailes Werden dio wabre Realitiit nicht berührt, lehrt 
Chând. djljB: „an Worte sich klammernd ist die Umwandlung 
(üikâra)^ ein blofser Name“, und Kâth. 2,14 fragt nach dem 
Brahman als demjeuigen, 

Was frei von Gutem und Bosem, 

Frei von Gescheh’n und Nichtgesclicirn, 

Frei von Vergangnem und Künft'gem, - — 

Was du als solches siehst, — sag’ an! 

Und von dem „Seher‘‘ (d. h. dem Brahman als Subjekt des 
Erkennens) heifst es Kâth. 2,18: 

Nicht wird geboren und nicht stirbt der Scher, 

Staramt nicht von jemand, wird auch nicht zu jemand; 

Von ewig her bleibt ewig er der Alte, 

Wird nicht getotet, wenn den Leib man totet. 
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Besultat. 


Eine scharfe Bekampfung des Werdens enthâlt die von 
indischen und europaischen Erklarern niifsverstandene Sicile 
Içâ 12—14: 

In blinde Finsternis eingebt, 

Wer ein Werden zu Nichts geglaubtj 
In blindere wohl noch jener, 

Der ein Werden zu Etwas glaubt. 

Verscbieden ist es von Werdung, 

Von Nichtswerdung verscbieden aucb, 

So haben von den Altmeistern 
Die Lehre überkommeii wir. 

Wer Werden und Ziinichtwerden 
Beide [alfl nicbt vorhaiiden] weifs, 

Der überschreitet durch beides 
Den Tod und hat Unsterbliclikeit. 

Dafs hier iinter Bamhhùii imd Asamhhidi das Entstchen und 
Vorgohf^n (slatt des kontraren Gegensatzes stebt der konira- 
diktorische) verstanden werden mufs (Upanishad’s S. 527), bc- 
siütigt auch Gaudapâda, Mândûkya-Kârikâ 3.25; 

Durch Bestreitung der Sawhhfiti (îyâ 12) 

Wird ein Entstelien abgewehi t ; 

„Wer kônnte ihn hervürbringen‘?“ 

Dies Wort (Brih. 3,9,28) zeigt ihn als ursachlos. 

Ebendaselbst wird eingehend eniwickelt (4,11 — 31), dafs die 
Verhaltnisse von lirsache und Wirkimg (Imranam und hhijam), 
Grund und Erfolg (Jietu und Wahrgenommenem und 

Wahrnehmung an dem Seienden (Brahman) undenkbar sind. 

Als Kesultat aller Untersuchungen des gegenwartigen 
Kapitels über das Brahman an sich ergibt sicb, dafs dasselbi' 
seinem eigentlichen Wesen nach ganzlich unerkennbar ist und 
bleibt. Weder als das (metaphysisch) Seiende (sat)^ noch als 
das Subjekt des Erkennens in uns (cü), noch als die im Tief- 
schlafe nach Aufhebung dos Gegensatzes von Subjekt und 
Objekt herrschende Wonne (âmnda) ist das Brahman der 
Erkenntnis zuganglich. Es lafst sich daher nicht anders cha- 
rakterisieren als dadurch, dafs ihm aile empirischen Priidikate, 
Bestimmungen und Verhaltnisse abgesprochen werden: neti. 
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neii^ „es ist niclit so und ist nicht so“. Insbesondere ist es, 
wie wir gezeigt haben, frei von allen rdumlichen , zeitlichen 
und kausalen Bestimmungen, welche ailes objektiv Gegebene 
und somit die gaiize empirisclie Kealitiit beherrschen. 

Dieses Résultat lag keimartig beschlossen schon in dem 
ersten Satze, mit dem, wie wir oben (I, .i, S. 103 — 127) salien, 
im Kigveda die indische Philosophie beginnt: in dem Gedanken 
von der Einheit des Wesens der Dinge. Denn diese Ein- 
heit sohliefst aile Vielbeit aus und somit ailes Nebeneinander- 
sein im Raume, ailes Nacbeinandersein in der Zeit, ailes Aufser- 
einandersein als I rsaclie und Wirkung und ailes G(igenüber- 
steheii als Siibjekt und Objekt. 

Scbon oben baben wir in <‘inem andorn Zusammenbange 
(S. 72 fg.) die Stellen besprocben, welebe die vollige Tbierkeim- 
barkeit des Brahman behaupten, und fügmi ibnen hier niir 
noch eine schone Erzahlung bei, welche Gaükara (zai Brahma- 
sùtra 3,2,17 ]). 808, S. 524 unserer ÎJbersetzung) als Çrntl, also 
vermutlieh aus einer verlorenen oder noch nicht nachgewiesenen 
lij)anishad, mitteiU : 

Als Bail va von (hnn Vashkali befragt wiirde, da erklarte 
dieser ihm das Braliman dadurch, dafs er sehwieg, wie die 
Schrift, erzahlt: „riid or sprach: («Lehre rriir, o Ehrwürdigor, 
das Brahman». Jeiicr aher sehwieg stille. Als imn der aiidere 
zum zweiüm Male oder dritten Male Iragto, da sprach er: «ich 
lehre dir es ja, du aher verstelist es nicht; diesiT Atman ist 
stille)j.‘‘ 


V. Das Brahman und die Welt. 

1. Allomîgo Kealitiit des Brahman. 

Das Brahman ist der . Mniau^ „das Selbst“, d h. dasjenige am 
Mônschen wie an alhm Dingen der Welt, welches übrig bleibt, 
wenn wir ailes von ihncm in Abzug bringen, was an ilinen Niclit- 
selbst, ein Fremdes, ein Anderes ist. Nun gibt es aher in der 
Çanzen Welt, im Himmel wie auf Erden, nichts andres als den 
Atman, „es ist kein Zweites aufser ihm, kein andres, von ihrn 
verschiedenes“ (Brih. 4,3,23 — 30), „nielit ist hier Vielbeit irgend- 
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wie“ {na iha nânâ asti Idncana, Brih. 4,4 î 19- Kâth. 4,10 — 11), und 
folglich kann von einem aufser dem Atman Bestehenden, von 
einer Welt im eigentlichen Sinne keine Kede sein. Darum 
ist ailes erkannt dadurch, dafs man den Atman erkannt hat: 
„fürwahr, wer den Atman gesehen, gehort, verstanden und 
erkannt hat, von dem wird diese ganze Welt gewufst“ (Brih. 
2,4,5), so wie durch Ergreifung der Trommel, Muschel, Laute 
aile Tone dieser Instrumente zugleich schon mit ergriffen sind 
(Brih. 2,4,7 — 9). Die Belehrung über den Atman ist jene 
Unterweisung, nach welcher Chând. 6,1 ,2 gefragt wird, „durch 
welche [auch] das Ungehorte ein [schon] Gehortes, das Un- 
verstandene ein Verstandencs, das Unerkannte ein Erkanntes 
wird“; der Atman ist „dasjenige, mit dessen Erkenntnis diese 
ganze Welt erkannt worden ist‘‘ (Mund. 1,1, d). Wie durch 
einen Tonklumpen ailes was aus Ton hesteht, durch einen 
kupfernen Knopf ailes was aus Kupfer besteht, durch eine 
Nagelschere ailes was aus Eisen besteht, erkannt ist, „an 
Worte sich klammernd ist die Umwandlung, ein blofser Name“, 
so ist mit der Erkenntnis des Atman ailes erkannt (Chând. 
6,1,3 — 5). Verschwunden ist das Feuersein des Feuers, das 
Sonnesein der Sonne, das Mondsein des Mondes, das Blitzsein 
des Blitzes, an Worte sich klammernd ist die Crnwandlung, 
ein blofser Name (Chând. 6,4,1 — 4); dieses wufsten die Alt- 
vordern, werm sie sprachen: „Nunmehr kann keiner uns etwas 
vorbringen, was wir nicht [schon] gehort, nicht [schon] ver- 
standen, nicht [schon] erkannt hatten“ (Chând. 6,4,5). Darum 
Ailes an- ist für den Atmanwisser das Enbekannte nur „gleichsam'‘ 
JgîSohianr‘^ ein Unbekanntes (Chând. 6,4,7); es gibt nur „gleich- 
^hMden!' sam“ eine Zweiheit {dvaitam iva, Brih. 2,4,14), „gleichsam“ ein 
Anderes (Brih. 4,3,31), „gleichsam‘‘ eine Vielheit {nânâ iva 
Brih. 4,4,19. Kâth. 4,10 und 11), und es geschieht nur „gleich- 
6am‘‘, dafs der Atman ein Objekt denkt oder zu ihm sich hin- 
bewegt {dhyâyati iva^ lelâyati iva, Brih. 4,3,7). Eigentlich 
sollte ein seiches „gleichsam^‘ oder iva jeder Seite und jeder 
Zeile angeheftet werden, in der die Upanishad’s sich mit etwas 
anderm als dem Atman beschaftigen. Es ist aber sehr be- 
greiflich, dafs dies nicht geschieht; und so wie ein Parmenides 
und Platon, ohne sich dadurch mit sich selbst in Widerspruch 
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zu setzcn, die Welt, deren Rcalitat sie leugnen, dann doch 
auch wieder von dem empirischen, uns allen angebornen Stand- 
punktc aus so betrachten, als ware sic real, ebenso ist kein 
Widerspruch darin zu iindcn, wenn die rpanisliadlohrer ge- 
le«:entlich von dora Standnunkte des Rcalismus, der . hvWv/d ^uiaisigkeife 

^ * 1 ■ 1 1 Healia- 

aus, auf welchem wir aile von llaus aus stehen, und in wolchem mus uater 
ailes praktische Lebon wurzelt, die Welt als real betracliten behaite. 
und behandeln, Solange dabei ini Jlintergrunde des Bewufst- 
seins die l 'borzeugiing von der alleinigen Realitiit des Âtinan 
bestehen bleibt und von dort aus, wenn aucdi nur stillscliwei- 
gend, aile (iedanken belierrscht. Wohl aber tritt ein Wider- 
spruch cin, wenn und in dem Alafse wie die uns allen durch 
die Natur imseres Intel lekl es eingepflanzte realistisclie An- 
scluiuung so selir die (Jberhand gewiiint, dafs dadurcli der 
(irundgüdanke des Vediinta von der alleinigen Realitat des 
Atinaii verdunk(dt wird, Überall, wo dieses in den Upani- scuiierg. 

. ^ liche Ver- 

sliad S geschieht, ist (1er nrs[)riingliclie \^edàntastaiHl])unkt auf- dunkciung 
gogeben, und es maelit sieh ein andrer Standpunkt gehend, spruns- 
der des s])at('ren Sânkhyasysterns, desseii erste Genesis wir daukem 
eben in jener, nie ganz zu iiberwindenden, nnilistischen Ten- iiiSiBmÎB. 
denz (le^ denkenden Menselun^geistes zu suclien liaben, und 
desson AufkdiiKai nhd allmidiliehes Erstarken auf doin Boden 
der Lpanisliadlehrc s('lbsi wir in einem spalcrn Zusainmen- 
hange zu betracliten und zu verfolgen haben worden. 

ZunUehsi selien wir îiiervon ab und halten mit (1er reinen Auorduung. 
und ursprüngliclum l paiiishadlehnj daran fest, dafs es der 
Standpunkt der Ari(l//â ist, welclien wir betreten, indem wir 
jctzt dazu übergelien, das Brabman in seinem Verhaltnisse zur 
Welt, und zwar 1) als kosmisches Prinzip, 2) als psychisclies 
Prinzip und 3) als personlichen Gott (îrcara) zu betraehten. 


2. Das firahman als kosmisches Prinzip.. 

Das Vorhaltnis des Prinzips der Dingo zur erschaflenen uin «nio«- 
Natur, popular gesproclien, Gottes zur Welt, ist ein Problem, biem. 
welches nie vollig gelost werden kann, weil eine Losuiig durch 
die Beschaffenheit unserer Erkenntnisknifte ausgeschlossen 
wird. In dem Mafse wie wir es versiichen, jenes Verhaltnis 

Dbusskm, GeBohichto der Philosophie. I,ïl. 10 
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zu erkennen, d. h. es in den Formen unseres Intellektes, Raum, 
Zeit und Kausalitat, aufzufassen, verfallen wir in eine unricli- 
tige, oder, milder gesagt, bildliche Vorstellung von der Sache, 
— und in dem Mafse wie wir uns üher die blofs bildliche 
Vorstellung zu erheben suchen, mûssen wir auf ein Begreifen 
verzichten. Vier Stufen lassen sich in der Erkenntnis jenes 
Problems untersoheiden, welche wir, zunachst im' allgemeinen 
und vorbehaltlich der besondern Anwendung auf Indien, als 
Realismus, Theismus, Pantheismus und Idealismus 
bezcichnen konnen. 

1) Realismus. Die Materie besteht aiifserhalb Gottes 
und von Ewigkeit lier. Gott sinkt zum blofsen Weltbildner 
(5Tj{jLtoupYé^) herab oder wird, sofern man die bildenden Kriiftiî 
in die Materie selbst verlegt, ganz beseitigt, wie im Sânkhyam. 

2) Theismus. Gott schafft ans nichts die Welt, welche 
dann aber aufserhalb Gottes als real besteht. Dies ist der 
Standpunkt des Alten Testamentes. Sobald man mit ilini 
Ernst macht und das Verhaltnis Gottes zur Welt zu begreifen 
sucht, wird Gott, in dem Mafse wie dies gescliieht, mehr und 
mehr in die Welt hineingezogen, bis er vollig in ihr aufgelit 
und verschwindet. Der Theismus schlagt in Pantlieismus um, 
welcher seine notwendige Konsequenz ist.‘ Ein Boispiel bietct 
die Neuere Philosophie, Nachdem Descartes versucht hatle, 
den mittelalterlichen, auf das Alte Testament zurückgehenden, 
Theismus logisch zu formulieren, sehen wir, wie unter den 
Handen seiner Nachfolger, Geulincx und Malebranche, Gott 
mehr und mehr in die Welt liineingleitet, bis er endlich vollig 
mit ihr identifiziert wird. Dies geschieht im Pantheismus des 
Spinoza. Es ist merkwürdig, dafs es ein Jude war, welcher die 
definitive Zertrümmerungdicser, aus dem Judentum starninenden, 
Ihblisch-mittelalterlichen Weltanscliauung herbeiführen sollte. 

3) Pantheismus. Gott schafft die Welt, indem or sich 
selbst in die Welt verwandelt. Sie ist der offenbar gewordene 
Gott. Da sie real ist und dazu unendlicli, so ist fiir Gott 
kein Platz aufserlialb der Welt, sondera nur in derselben. 
Die Worte Gott und Welt werden Synonyma, und der Gottes- 
begriff wird nur beibehalten, um Anschlufs an die Tradition 
Z U gewinaeTi. 
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4) Idealismus. Gott allein und nichts aufser ihm liât ideaiismu». 
Realitüt. Die Wclt nach. ihrer raumlichen Ausbreitiing und 
ihrem kôrperliclien Bestande ist in Wahrheit niclit real; sie 
ist ein blofser Schein, wie man früher sagte, blofse Erscliei- 
nung, wie wir heute sagen. Diese Erscheinung ist nicht Gott, 
wie dem Pantheismus, sondera das Widerspiel Gottes, ist eine 
Abirrung von déni gotÜiclien Wesen. Nicht, als wiire Gott 
jenseits der Welt zu suehen, demi er ist überhaupt nicht im 
Raume, nicht als ware er vor ihr da, denn er ist überhaupt 
nicht in der Zoit, niclit als ware or die Ursache der Welt, 
denn das Gesetz der Kausalitiit bat hier jeden Anspruch ver- 
loren. Vielmehr: — sofern die Welt fur real gehalten wird, 
ist Gott ohne Realitat; dafs er real, ja, die einzige Realitiit 
ist, werden wir nur inné, insoweit als es uns gelingt, diese 
ganze Welt des Scheines theoretisch und praktisch von uns 
abzuschütteln. 

Aile diese Stufen sind in der Upanishadlchre verti’eten, vertretung 
wodurch dieselbe eine sehr mannigfache, ins Idealistische, Pan- stand- 
theistische, Thoistische schillernde Pürbung erhalt, ohne doch deu Upani-- 
cigentlich widersprechend zu werden: denn der Grundgedanke, - 

der auf allen Stufen und sogar auf der untersten, der Materie 
ein selbstaiidiges Dasein vindizierenden, wenigstons nocli als 
i^rinzip festgehalten wird, ist die (jberzeugung von der allei- 
uigen Realitiit des Âtnian, nur dafs neben derselbeii und trotz 
derselben dem empiriselicn, nie ganz abstreifbaren Bewufst-ZH «rkiaren 
soin von der Realitiit der Welt mehr oder weniger weitgehende ' mo Int ion 
Konzessionen gemacht werden, wodurch dann die durch jene 
idealistische Gnindanschauung von der alleinigen Realitiit anÏÏnuùng 
des Atman geleugnete Welt doch wiedcr bedingtorweiso re- 
habilitiert wird, sei es dafs man sic panthcistisch als Er- 
scheinung des allein realen Atman, oder theistisch als vom 
Atman und aus ihm erscliafîen, aber doch demselben als ein 
anderes gegenüberstehend, oder realistisch als dem Fiirusha 
von jeher selbstiindig zur Seitc stehende und doch noch in 
gowissem Sinne von ihm abhangige Prakriti betrachtet. Über 
die theistische und die das Sànkhyam vorheroitende rea- 
li stische Auffassung, welche heidc nur gelegentlich auf- 
treten, wird in spiitereni Zusammonhaiige die Rede sein; hier 

10 * 
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wollen wir zunaclist an die idealistische Grundanschauiing 
ankniipfen, um zu zeigen, wie sie, durcli Akkommo dation an dos 
empirische, die Welt für real haltende Bewufstscin, in die 
pantheistische Doktrin üBergëht, welche in den Upani- 
shad’s die vorherrschende ist. 

Streng idealistisch und damit den eigentlicken Geist der 
Upanishadlehre am reinsten zum Aiisdrucke bringend sind die 
Stellen, welche erklarcn, dafs mit Erkenntnis des Âtman ailes 
erkannt sei (Brih. 2,4,5. Chând. 6,1,2. Miind. 1,1,3), und dem- 
entsprecliend eine vielheitliche Welt leugnen [na ilia nCuià asti 
kmcana^ Brih. 4,4,19. Kâth. 4,10 — 11). Aber mit diesem Go- 
dankeii war oine Hohe ersticgen, auf welcher sich aiif die 
Dauer nicht verweilen liefs; daller auch derartige Stellen vcr- 
haltnismafsig selten sind. Die Welt war doch irgendwie da, 
sie lag vor Augen. Man mufste suclien, einen Bückweg zii 
ihr zu gcwirinen. Man fand ihn, indem man, ohne jcnes 
idealistische Grundprinzip aufzugeben, die Realitat der viel- 
heitlichen Welt zugestand, aber daran festhielt, dafs dies(* 
vielheitliche Welt in Wahrheit Brahman sei {sarvani khahi 
idani hralma, Ohand. 3,14,1). So ging der Idealismus eine Ver- 
bindung mit der uns angebornen realistiscben Anschauung eiii 
und wurdo dadurch zum Panthcismus. So sclion in der Dé- 
finition des Brahman als safyasya satyam „die Bealitiit der 
Realitat “ (Brih. 2,1,20). Die Welt ist die Realitat (satyanu, 
aber das Reale an ihr ist allein Brahman. Ebenso, wenn 
Chând. 6,1 fg. die Entstehung der vielheitlichen Welt ans dem 
einen Seienden realistisch entwickelt wird zugleich mit der 
wiederholten Versicherung, dafs aile diese Umwandlungen nur 
„auf Worten beruliend, ein blofser Name‘‘ sei en. Hieraii 
schliefsen sich die zahlreichen Stellen, welche Brahman als das 
in dem ganzen Universum verwirklichte Prinzip feiern: „A11- 
wirkend ist er, allwünschend, allriechend, allschrneckend, das 
Ail umfassend, schweigend, unbekümmert“ (Chând. 3,14,2). 
„Der Âtman ist unten und oben, im Westen und im Osten, 
im Süden und im Norden; der Âtman ist diese ganze Welt“ 
(Chând. 7,25,2; nachgebildet Mund. 2,2,11). Ans ihm geht die 
Sonne auf und in ihm wieder unter (Brih, 1,5,23. Kâth. 4,9 und 
so schon Atharvav. 10,8,16, oben I, i, S. 321), aile Rimmels- 



2. Brahman als kosmisches Prinzip. 


149 


gegenden sind seine Organe (Brih. 4,2,4)? die vier Weltgegenden 
(Osten, Westen, Süden, Norden), die vier Weltteile (Erde, 
Luftraum, Himmel, Ozean), die vier Welilicliter (Feuer, Sonne, 

Mond, Blitz) und die vier Lebenshauclie (Odem, Auge, Ohr, 

Manas) sind seine sechzehn Teile (Ciiând. 4,4 — 9). 

Sein Haupt ist Feuer, seine Augen Mond und Sonne, 

Die Himmelsgegenden die Ohren, 

Seine Stirarae ist des Veda Offenbarung. 

Wind ist sein Ilaucli, sein llerz die Welt, aus seinen Füfsen Erde, 

Er ist das innre Selbst in allen Wesen (Mund. 2, IA)- 

— Aber wie ist das Verhaltnis des Brahman zu seiner 
Ausbroitung als die vielheitlicdie Welt zu denken? — Wir 
würdon sagen: Jils Identitiit, und so sagt sclion der spatere 
Vedanta, indem or sicli auf das Wort von der AnklamnnTung 
(Cliand. 0,1,3) beruft (Sùtram 2,1,14: iQ('l-an(i)uj(dvü)n, àram- 
hhana-nihda-àdlbhijah), Aber dieses Wort ist ein blofser !Macht- 
spruch; es bleibt doch iinmer ein grol’ser Unierscliiod zwiselien 
dem einen Brahman und der Vielheit scinor Erselieinungen^ 
und zu dem Gedanken, dafs die ganze raiimhche und zcitlicho 
Ausbreituiig ein bloi's subjektives Phanomen sei, verniochte 
jene alto Zeit, und aile verkantisehe Zeit, sicli noch niclit zu 
erheben. Hier niufste dem empiriseben, an Kaum, Zeit und Kosmo- 
Kausalitat gebuiideneii Bewufstseiu cine weitere Konzessiou 
geniacht werdeu: man betracliteto Brahman als die zeitlich 
vorhergehende Prsacdie, und die Welt als die aus ihr liervor- 
geheiide Wirkung; die innere Abliangigkeit der Welt von 
Brahniau und dire Weseiisidenütat mit ilim erschieii als eine 
Schopfung der Welt durch Brahman und aus Brahman. Wir 
stehen an dem Punkte, wo wir die vom Standpiinkte des 
Idéalismes der Ilpanishad’s nicht zu begreifendeii iSehbpfungs- 
theorien dersel])eii aus einer unbewul’sten Akkommodation an 
die Eormen \insores ErkenntnisvcrmOgens begreifen. Die wei- 
tere Ausfiibriing der Weltschëpfungslclire wird uns im kosmo- 
logiscben Teilo zu beschaftigen baben. Hier nur einige Stel- 
len, welclio die Wesonsidentitat der geschaironen Welt mit 
dem Scliopfer vor Augen stellcn. Brih. 2,1,20: „Gleichwie 
die Spinno durch den Faden aus sicb licrausgeht (tantnnâ 
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uccaret), wie aus dem Feuer die winzigen Fünklein entspringen, 
also auoh entspringen aus diesem Atman aile Lebensgeistrr, 
aile Welten, aile Gotter, aile Wesen“. — Seine weitcre Aus- 
fülirung erfahrt das Bild von der Spinne und dem Feuer 
Mund. 1,1,7 und 2,1,1: 

Wie eine Spinne anslâfst und einzielit [deii Faden], 

Wie auf der Erde spriefsen die Gewiichse, 

Wie auf Haupt und Leib des Menschen, der lebt, die Haare, 
So aus dem Unvergiliiglichen ailes, was hier ist, 

Wie aus dem wobleiitflammten Feuer die Funken, 
llim gleichen Wesens, tausendfach entspringen, 

So geb’n, O Teurer, aus dem Unvergangliclien 

Die maiinigfacben Wesen 

Hervor und wieder in dasselbe ein. 

Brahman Dufs aucli das stoflliclie Weson der Dinge niir aus Brah- 
materiaih. man stamiut, lehrt, mit Ankniipfung an das Bild von der 
Spinne, Çvet. 6,10, wo Brahman bezeichnet Avird als der (îott, 
„der spinnegleich durch Faden, die ans ilim als Stoll (pra- 
dhânam) entsprungen, sich vorbarg iiach seinom Seiir‘. Die 
letzten Worte besagen, dafs Brahman, indom es iiichl (tliei- 
stiseh) die Dinge aus sicli heraussetzt, sondern (pantlieir<tis(di | 
sich selhst in die Dinge umwandelt, ,,sieh nacdi seinom S(‘in 
verhorgen habo‘‘ (svahhâvaio , . . .^vain ùvrim)f). In diesenn 
Sinne hiefs es schon Bigv. 10,81,1 (ohen I, i, S. Int)), Viyva- 
karmaii sei durch seinEingehen in die niedere Welt „ursprung- 
verhüllend“ ( prailiamachnd) geworden. Ebenso sagt Brih. 
1,4,7, der Atman sei in diese Welt ,,eingegangeri bis in die 
Nagelsjdtzen liinein, wie ein Messer verhorgen ist in oiner 
Messerscheide oder das allerhaltcnde [Feuer] in dem feuer- 
bewahrendeii [Holzej. Darum siehet man ihn nicht: denn er 
ist zerteilt; als atmend heifst er Atem, als redend Kede, als 
sehend Auge‘‘, usw. Der Atman ist nach Biih. 1,6, B (nurifnm 
safyoïa rliautnim, „das Unsterbliche, verliiillt durch die (empi- 
rische) Realitat“, und Brih. 2,4,12 heifst es: 5 ,Mit diesem ist 
es wie mit einem Salzkliimpen, der, ins Wasser geworfen, sich 
in dem Wasser auflost, also dafs es nicht moglich ist, ihn 
wieder herauszunehmen: Avoher man aher immer schüpfen mag, 
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iiberall ist es salzig“. Denselben Gedanken entwickelt, viel- 
leicbt auf Gruiid unsrer Stelle, die Erzahlung Chând. 6,13. 

Dafs aber eine soIcIh'. Vorstellungsweiso Anstofs erregto, be- 
weist die Parallelstelle Brih. 4,5,13, wo die oben mitgeteilteu 
Worte Brih, 2,4,12 in folgender Weise abgeandert werden: 

„Mit dicsem ist es wie mit einem Salzklumpen, der kein 
(luiterscliiedliclies] Inneres oder Àufseres bat, sondern diircîi 
und (Inrch ganz ans Gesclimack besteht‘‘ usw. In ahnlicher integritât 
Weise sind andre Stellen beniüht, zii zeigen, dafs Brahinaii man. 

dureh seine Ernwandlung in die Welt nichts von der Fülle 

srines Wesens eingebüfst habe. Schon Ijigv. 10,00,3 (oben 

1 , 1 , S. 156) biefs es, dafs aile Wesen nur ein Vierlel von dein 

Ibirnsba seien, wabrend die drei andern Viertel unsterblicb 
im Iliramel bleiben. Dasselbe lehrt, mit Wiederliolung des 
Higvedaverses, (’haiid. 3,12,6 und abnlich der Seblufsvers Maitr. 

7,11, wbhrend nacli Brib. 5,14 ein Fufs des (als Gàyatrî vor- 
geslollten) Brahrnan die drei Welten, der zweite die drcifache 
Wissenscliaft des Veda, der dritte die drei Lebensliaucbe Inldet, 
und der vierte, erbaben iiber den Staub des Irdiscben, als îSonno 
glüht. Deutlicber lelirte sebon (Jatap. Br. 11,2,3 (oben 1, t, 

250), dafs Brabman, naebdem es die drei Welten und was 
noch darüber hinausliegt erscbalTen babe, selbst ,,in die jim- 
soitige lïalfto^ eingogangcai sei. Die rnersclu^pf lielikeit des 
Braliinan bdirt aueb im Anklang an Atbarvav. U), 8, 20 (oben 
1,1, S. 322j der Vers Brili. 5,1: 

Zlelit mai\ von Volloin ub Voiles, 
bbnbt clooli da'^ Vollo iibrig nocli. 

Naher ausgefiibrt wird dassidbe Fbema in den sclnmeu Versen 
■Katb. 5,0—11: 

Dus kicht, <als eiiics, eindriiigt, in den Weltiauni 
Und Kchniirgt sieli dcniiocU jeglicher G estait an; 

So wolnit (las (4n(3 innrt', Sulbst der AVeseu 
G('sclinii('gt in jede Forin, nnd bleibi doeli di'anlsen. 

Die Luft, als einc, oindringt in den Weltruum 
Und sclimiegt sicb dennoeb j(‘glicher G estait an, 

So wobnt das cino iiinre Selbst der Wesen 
G( 3 sclimiegt in j(?de Fonn, nnd bleibt doch dranfsen. 
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Die Sonne, die des ganzen Weltalls Auge, 
Bleibt rein von Felilern aufser ilir dcr Aiigen: 
So bleibt das eine innre Sclbst der Wesen 
llein von dcm Leiden aiifser ihm der Weltcn. 


3. Das Brahman als psycliisclies Prinzip. 

Das Brahman ist der Âimaii: das Prinzip aller Din.igo ist, 
niclit ctwa einem Teilo nach, sondern iingeteilt, voll ninl ganz 
gegenwiirüg in dein, was i(di bei richtigcr Erkeiintnis als mein 
eignes Selbst, mein leh, meiiie Seele iii inir finde. (Jber den 
Wert dièses aile An8ehaLuing(m der Upanisliad’s l)elieiTselien~ 
den Gedankons habon wir in der Einleitung, oben S. d7 Ig., 
gehandelt Hier wolhm wir aus der groJson Anzald von 
Stellen, die ihn aiisdriicken, niir so viele aiiswahlen wie nbtig, 
um zu zeigeii, dafs aucb dieser (halaiike, ganz ebenso wie der 
von Brahman als Weltprinzip, seiner iirs])rüiiglichcn Intention 
nacli idealistiseh, d. h. die Viellieit der Weltausbroitung negie- 
rend ist, dais er aber, in dem Mafse wie wir v(n\suchen, ilm 
in den auf den Tbndisnnis zugescliniltcnen Forinon iins(T(vr Er- 
kenntnis zu begreifen, eine stiifenw(dso znneliinendo n^alistiselie 
Farbung (udiillt. 

Aajnavalkya beginnt Ei ih. 2,4 seine Beleliniiig der Maitreyî 
mit den W'orten: ,,Fürwabr, nicht uin des Gaibm willen ist 
der Gatte lieb, sondern um des Selhstes (d(‘r Seokg ali(i(f)i) 
willen ist der Galte Ueb“. Ebenso siiid aile Dingo der W'elt, 
Gattin, Solme imd Giiter, Bralimanenslaml und KriegfU’stand, 
Weltraumc, GoUer, AVesen iiud das gaiiz(^- V/eltall uns li(d) 
nieht an sicdi und uni ihretwillen, sondern nur um iins<‘r(‘s 
eignen Solbstes willen. Wie clies zn verstehoii ist, z(‘igt der 
uninittelbar iblgende, daraus gezogMuie Schlufs: „Das Selbst, 
fürwalir, soll man seben, soll maii hbren, soll inaii veu'stehen, 
soit man übeiabmken, o Maitreyî; fürwalir, wer das Solbsi 
geseben, geliort, vorstanden imd erkannt liât, von dem wird 
diese ganz(‘. Welt gewiifst“, Dies besagt, dafs all(^ Realitat 
beschrankt ist und bbubi auf unser eignes Selbst, und dafs 
wir aile Dinge auf der Welt nur insoweit kennen, licinm 
und besitzen, als sie in unserni Bewufslsein vorlianden sind, 
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als sie von unserm crkennenden Selbste befafst und getragen 
werden. Mit diesem Selbste ist ailes erkannt; eine Welt 
aufserlialb des Âtman, unseres Selbstes, unserer Seele, gibt 
es nicht. Dies ist der Standpunkt des vollkommenen , die 
vielheitlicbe Welt leugnenden Idea^smus, wie er weiter ver- 
treten wird duroh Stellen wie Brih. 2,1,16 20, wo gelehrt 

wird, dafs aus dem erkenntnisartigen Geiste (vijnânamaya 
immshü) aile Welten, Gotter und Wesen wie Funken aUvS 
dern Feuer entspringen, oder Brih. 3,4 und 3,5, wo nach dem 
„Brahman, welches als Seele allem innerlich ist“, gefragt wird, 
und die Antwort lautet: „Es ist deine Seele, welche allem 
innerlich ist“, welche als Subjekt des Erkennens unerkennbar 
hleibt (3,4), und nach dereii Innewerdung aile Welt, Kinder, 
Besitz und Wissenschaft in das Nichts versinken, welches sie 
in Wahrheit sind (3,5). — Schon in den leizteren Stellen gibt 
sich eine Hinneigung zu dem uns allen angebornen Kealismus 
kund, sofern die Existonz der Aufsenwelt nicht geleugnet 
wird: die Dingo sind da, aber sie sind ihrera Wesen nach 
nichts als der Atman allein. Ebenso in der beriilimten Haupt- 
stelle, Chând. 6,8 — 16, wo eine Rciho von geheimnisvollen 
Ersclieinungeri und Verhaltnissen der Natiir und des Lebens 
bis zu ihrem unerkennbaren Urgrund zurückgeführt werden, 
worauf CS von diesem in einem neunmal wioderholten Refrain 
hcifst: „Was jene Fcinheit (jenes Unerkennbare, cnuman) ist, 
ein B(‘siclien aus dem ist dieses Weltall, das ist das Reale, 
das ist die Seele, das bist du, o Çvetakctuî^‘ 

Die Lehre von der alleinigen Realitat des Atman, der 
Seele in uns, stelit in Widersprucli zu dem angebornen und 
unabstreifbaren Bewufstsein von der Realiüit der uns um- 
gehenden Aufsenwelt, und dieser Widerspruch wdrd geilissent- 
lich hervorgeliohen in einer grofsen Anzalil von Stellen, welche 
mit grofsartiger Külinheit der metaphysisclien Intuition die 
Seele in uns als das unfafsbar Kleinc mit der Natur aiifser 
uns als dem unfafsbar Grofsen identifizieren. Chand. 3,14,2: 
„Allwirkend ist er, allwünschend, allriechend, allschmeckend, 
das Ail umfassend, schweigend, unbekümmert ; — dieser ist 
meine Seele im innern Herzen, kl(3iner als ein Reiskorn oder 
Gerstenkorn, oder Senfkorn oder Hirsekorn oder eines Ilirse- 
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kornes Kern; — dieser ist meine Seele ira innern lîerzen, 
grofser als die Erde, grofser als der Luftraum, grofser als der 
Himmel, grofser als diese Welteii“. — Cliând. 8,1,3: „Wahr]ich, 
so grofs dieser Weltraum ist, so grofs ist dieser Kaum in- 
wendig ira Ilerzen; in ihm sind beide, der Himmel und die 
Erde, beschlossen; beide, Feiier und Wind, beide. Sonne und 
Mond, der Blitz und die Sterne, und was einer hieniedcn 
besitzt und was er nicht besitzt, das ailes ist darin beschlossen^^. 
— Chând. 3,13,7: „Nun aber das Liclit, welches jenseits des 
Himmels dort leuclitet auf dem Riieken von allera, aiif dera 
Rücken von jedera, in den hochsten, allerhoclisten Welten, das 
ist gewifslich dieses Licht, welches inwendig hier ira Mensehen 
ist“. — Die Seele ist, wie diese Stellen lehren, das W'eltall 
umfassend; sic ist aber zugleidi alkhirclidringend , sie ist in 
allen Dingen der autarijâmin^ der „iiînere Lenker“, Brili, 3,7,3: 
„Dcr, in der Erde wohnend, von der Erde verschieden ist, 
den die Erde niclit kennt, dessen Leib die Erde ist, der die 
Erde innerlich regiert, der ist deine Seele, der innere Lenker, 
der unsterbliche“. Dieselbe Betrachiung wird dann weiter an 
mancherlei kosmischeii und psychisclicn Verhtiltnisscn durch- 
geführt, und zum Schlusse heifst es: „Er ist sehend nicht 
geselien, horend nicht gehort, verslohend nicht viTstamleii, 
erkennend nicht erkannt. Nicht gibt es aufser ihm einen 
Sehenden, nicht gibt es aufser ihm (dnen llorenden, nichl 
gibt es aufser ihm einen Verstehendon, nicht gibt es aufser 
ihm einen Erkcnnenden. Er ist deine Seele, der inneri^ Lenker, 
der Unsterbliche. — Was von ihm verschieden, das ist leid- 
voll.‘‘ ïliernach ist der Antaryawiu, d. h. die in allen Dingen 
wohnende und sie regierende Kraft, ihrom Wesen nach Be- 
wufstsein; denn, wie es Ait. 3,3 heifst, aile Gotter, aile Ele- 
nieiite und aile organischen Wesen, „alles dieses ist vom Be- 
wufstsein gelenkt, im Bewufstsein gegründet; vom Bewiifstsein 
gelenkt ist die Welt, das Bewufstsein ist ihr Grand, das 
Bewufstsein ist Brahman“. 

Obgleich das Weltprinzip nach diesen und vielen andern 
Stellen als das Bewufstsein, als Subjekt des Erkennens in 
unserm Innern wnhnt, so ist doch sein 8itz nicht im Kopfe, 
sondern im Herzen; Brih. 4,4,22: „Wa]irlich, dieses grofse, 
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ungeborne Selbst ist unter den Lebensorganen jener aus Er- 
konutnis Besteliende (vijnânamaya). Hier, inwendig im Ilerzen 
ist ein Kaiim, darin licgt er, der Ilerr des Weltalls, der Ge- 
bieter des Weltalls, der Fürst des Weltalls; er wird nicht 
boher durch gute Werke, er wird nicht geringer durch bose 
Werke; er ist der ïlerr des AVeltalls, er ist der Gebieter der 
Wescii, er ist der Hüter der Wesen; er ist die Briicke, welche 
diese W^elten aiiseinanderhalt, dafs sie nicht verllicfsen“ (Rück- 
bezieliUDg aiif Brih. 5,8,9). — Aiif dieser Stelle dürfte beruhen 
Kaush. 5,8: „Er ist der Hüter der Welt, er ist der Gebieter der 
Welt, er ist der Weltenherr; und dieser ist meine Seele, das soll 
man wissen!“ — Deineiitsprechend feiern zahlreiche Stellen spa- 
terer Lpanishad’s das Brahman als ,,in der llohle [des ITerzensJ 
verste(*kt‘‘ [n'üi'do (juhùyûm^ zuerst Taitt. 2,1; dann Kàth. 1,14. 

2,20. 5,1. 4, G — 7; Muiid. 2,1,10. 5,1,7 iisw.). Die Identitat 
des Atniaii in uns mit dem Ai naii im W’eltall wird, wde durch 
das tat team usi der Chaud. Cp. G, 8 — IG, so aiich durch das, tatttama 
ihm wahrscheinlicli nachgebildete, rtad rai (ad „iuiwvahr dieses 
ist das‘‘ ausgiHlrüekt, Brih. 5,4; dieselbc Formel ündet sich 
Kàth. 4,5 — G,l zwidriual in Prosa an die Verse angehangt; in 
d(‘m Bewairstsein dieses Gedankens: „di(\ses ist das“, liegt 
nach KâÜi. 5,14 die hoehsle Wonne. Wir zitieren aus diesmn 
Zusammenhangc' nur Ivath. 4,12 — 15: 

Zoliliocli un Croise weilt mitten 
Iiu l^cibe liier dor Puruslui, 

Hcrr des Vtjr^^uiigiien niid Kuiift’gon, 

AVer iliii koiiid, iingstigt sicli nicht inchr, — 

Walirlicli, dièses ist dasî 

Wif Flanune ohne Uauch, zollhooh 
An Grofso ist der Purusliu, 

Ilerr des Vergaiignen und Kûnft'gcn, 

Er ist es lient’ iind niorgen iiucli 
AVahrlioh, dieses ist dus! 

Wie der Puruslia hier einer Flamme ohne Bauch, so w ird er, 
wohl in Nachbildung dieser 8telle, Çvet. G,! 9 einem Feuer, 
dessen lïolz verbrauiit ist, verglicheii (ebenso Maitr. G, 34, Up. 

S. 557; Brahrnavidyà 9; Nrisiidiott. 2, I p. S. 785), wahnmd 
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Çvet, 5,9 den Kontrast des Âtman in uns mit dem Atman im 
Weltall auf die (Dhyânab. 6 noch überbotene) Spitze treibt: 
Spalt’ hundertmal des Haars Spitze 
Und nimm davon ein Hundertstel, 

Das denk’ als Grôfse der Seele, 

Und sie wird zur Unendlichkeit. 

Die Schilderung des Âtman als einer rauchlosen Flamme im 
Herzen bat sicli in den Yoga-Upanisliad’s zu dem Bilde von 
der Spitzflamme im Herzen fortentwickelt, dessen altestes 
Vorkommen Mahân. 11,6 — 12 sein dürfte (vgl. Brabmavidyâr 10. 
Yogaçikhâ 6. Yogatattva 9 — 11. Maitr. 6,30, Up. S. 352). 

Xosmo- Wir sahen oben, wie die Lehre von Brahman als kosmi- 
irortbii- schem Prinzip in Akkommodation an die empirische Anschauungs- 
weise sich darstellte als zeitliche Schopfung der Welt durch 
Brahman als Ursache. Auf derselben Akkommodation beruht 
es, wenn die Lehre von Brahman als psychischem Prinzip die 
Form annimmt, dafs Brahman, nachdem er die Welt geschaffen, 
als individuelle Seole in dieselbe eingeht. Brih. 1,4,7: „Die 
Welt hier war damais nicht entfaltct; aber dieselbe entfaltete 
sich in Namen und Gestalten; ... in sie ist jener [Atman] 
eingegangen bis in die Nagelspitzen hinein; . . . darum ist 
dieses die [zu verfolgende] Wegespur des Weltalls, was hier 
[in uns] der Âtman ist; denn in ihm kennt man das ganze 
WeltalP^ usw. Die letzten Worte beweisen, dafs das ge- 
schilderte Eingehen des Âtman als Seele in die von ihm ge- 
schaffene Welt nur eine Form ist, um die gelehrte Identiiat 
der Seele mit dem Weltprinzip vorstellig zu machen. Mehr 
und mehr verhartet sich dann dieselbe weiter zu einem wirk- 
lichen Realismus, wie die folgenden Stellen zeigon. Brih. 
2,5,18: „In Burgen ging als Vogel er, in Burgen er als Bür- 
ger ein“. — Chând. 6,3,3: „Da ging jene Gotthoit in diese 
drei Gottheiten (die drei Eiemente) mit diesem lebenden 
Selbste ein und breitete auseinander Namen und Gestalten^^ — 
Taitt. 2,6: „Nachdem er Kasteiung geübt, schuf er diese ganze 
Welt, was irgend vorhanden ist. Nachdem er sie geschaffen, 
ging er in dieselbe ein“. — Weiter realistisch ausgemalt findet 
sich diese Vorstellung schon Ait. 1,11 — 12: „Und er erwog: 
auf welchem Wege soit ich in dasselbe eingehen? . . . Da 
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spaltete er hier den Scheitel und ging durch diese Pforte 
liinein^. — Der Realismus wird, je spiiter, um so harter; als 
Beispiel mag Maitr. 2,6, Up. S. 320, dienen: Prajâpati scliuf 
die vielen Geschôpfe; „die sah er bewufstlos ûnd leblos wie 
einen Stein, regungslos wie eincn Baumstamm dastehn. I)a 
batte er keine Freude. Und er beschlofs: ich will, um sie zum 
Bewulstsein zu erwecken, in sie hineinfahren. Da nuichto er sich 
selbst, wie ein Wind ist, und wollte in sie hineinfahren^* usw. 

So sehen wir den urspriinglichen Idealismus durch die 
zunehmcnde Akkommodation an die Anforderungen unseres Er- 
kenntnisvermogens zu eiricm Realismus erstarren, welcher dem 
semitischen (Genesis 2,7) nichts nachgibt. 

4. Das Brahman als personlidier Rott (içvara), 

Das Bestreben, die idealistische, eine Welt aufser dem urspmn? 
Atnian leiignende Grundansehaiiung, in wcdclier das Denken 
der l’panishad's wurzelt, in verstündliehe, d. h. realistische 
Formen zu kleideii, luhrte zuniichst, wie wir sahen, zum Pan- 
theismus, welehor dem empirischen Bewulstsein die Realitat 
der Welt zugesteht und daiieben die Albdnheit des Atman da- 
durch behauptet, dats er erkliirt, diese gaiize Welt sei nichts 
anderes als der Atiriaii. Diese Behauptuiig war im Grunde 
ein Machtspruch und lief durauf hinaus, dafs die Welt als 
Erschoiniingsform des Atman dem Almaa selbst als ein Anderes 
gegenübertritt, so sehr maii aueh durch die unermüdlich wieder- 
holte Versicheriing, die AVelt sei mit dem Atman, das un- 
endlich Grofse aufser uns mit dem unendlich Kleinen in uns, 
identisch, diesen Gegensatz auszugleichen suchte. — Einen 
Schritt weiter in derselben, zum Realismus strebenden Rich- 
tung bedeiitet es, weim der Atman als Prinzip nicht nur der 
Welt, als welche er erscheint, sondern auch dem Atman in uns, 
mit dem er urs])rünglich identisch ist, entgegengestellt wird: 
so entsteht der in gowissen spiitern Upanishad’s aufkommende 
Tlieismus. Derselbe ist nicht ans dem altvedischen Poly- 
theismus ontstanden, sondern tritt erst auf, naehdem dieser 
durch die Atmanlehre langst überwunden war; der Atman ist 
nicht ein „Gdtt‘S üeva^ im altvedischen Sinne, sondern er ist 
der „Herr“, içvara. Der Unterschied beider Vorstellungs- 
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weisen wird deutlicli werden, weim wir zunliclist über die 
Stellung der altvedischen Gotter in den l'panisliad’s die wich- 
tigsten Data zusammenstellen. 

Jie aitvedi- Die Exist^nz der altvediscîien Gotter, Agni, Indra, Va- 
fdeif upa- runa usw., wird von den Upanishad’s so wenig geleugnet, 
niehads. giiecliisclien von Xenophanes. Aber wie bei 

diesem aile andern Gotter ebenso wie die Menschen dem 
einen Gotte untergeordnet werden (sîc sv re xal 

àv'^pwTiioLai [xIyicïtoç), so sind in den Upanishad’s aile altvedi- 
schen Gotter vom Âtman erschaffen und von ihm a])luingig. 
Ans dem Âtman gehen, wie die Funken ans dein Feuer, aile 
Welten, aile Wesen, und so auch aile Go lier hervor (Brili. 
2,1,20); in ihm fufsen aile Gotter (Kàth. 4,9); von ihrn sind 
sie als die Welthiiter erschaffen worden (Ait. 1,1,5); „darum, 
wenn die Lente von jedem cinzelncn Gotte sagen, «oplere 
diesem, opfere jenern!» so [soll man wissen, dais) diese er- 
schaüene Welt von ihm allein herrührt; er also ist aile 
Gotter, . . . Diese [Schdpfung] hier ist eine 1 berschd})fung 
des Brahman. Weil or als holiere [als er selbst ist] die Gëtter 
schuf, und weil er, als ein Sterblicher, die rnsterblichcn schiif, 
darum hcifst sie die Überschopfung‘‘ Brih, 1,4,9). 

Weiter wird (Brih. 1,4,11 — 13) bericlitet, wie der Âtman die 
gottlichen Kshalriya’s (Indra, Varuna, Sonia usw.), Vaiyya’s 
(die Vasu’s, Rudra’s, Âditya’s usw.) und ÇCidra's (don Pù- 
shan) erschaffen liabe. Nach Brih. 1,3,12 — 19 sind es die 
Organe des Prâna, Rede, Geruch, Auge, Ohr, Maiias, wolclu^ 
von ihm über den Tod hinausgoführt werden und mm als diiî 
Gibier, Agni, Vàyu, Âditya, lliminelsgegenden und Moud, 
fortbestehen. Die Zahl der Gotter wurde in vedischer Zeit 
in der Rc‘gel auf dreiunddreifsig angegeben. Das Vage und 
Willkürliche dieser Bestimraung bringt Yajfiavalkya Brih. 3,9,1 
in folgender Weise zum Bewufstscin: warum drei und dreifsig? 
warum nicht drei und dreihundert? oder drei und dreitausend? 
oder beide zugleich (3306)? und wenn es 33 sein sollen, so 
kann man diese ebenso gut auf sechs, auf drei, auf zwei, auf 
anderthalb, auf einen zurückführen, welches der Prària ist. 
Aile jene Zahlen, 3306, 33, 6, 3, 2, IV 2 ? gehen als mannig- 
fache Krafte, Telle und Organe der Natur zuletzt zurück auf 
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oine Eiiiheit, „den Prâna, so sprach er, dieses nennon sie das 
Brahman, das Jenseitige (fyad)^^. — Die Abh'dngigkeit aller 
dieser Naturgdtter vom Brahman schildert der Mythus Kena 
14 — 28: Agni kann nicht einen Struhhalm verbrennen, Vâyu 
nicht einen Strohhalrn fortwehen olme den Willen des Brah- 
inan, welches in allen Gottern wirkt. Brahman wohnt, nach 
Brili. 3,7, aïs der iimere Lenker (antarifâmin) in allen Teilen 
der Welt und so aiich in allen Gottern, die ihnen entspreclien. 

Aile Gotter vollhringen, nach einem Taitt. 2,8 und Kâth. 6,/! 
erhalienen Verse, ihre Tatigkeit „aus Furchk‘ vor Brahman, 
uiul aucli der Seele des Brahmanwissenden vermogen nach 
Kaiish. 1,5 Indra und Prajapati, die Türhüter der Himmeîs- 
welt, den Einiritt nicht zu weliren und laufen vor ilir davon. 

1 nd wic die Alaclit der Gdtter von Brahman abhangt, so ist 
aucli ilir Wisseii kein vollkominenes; von llaus aus besilzen 
sie das Brahmanwissen nicht (vgl. Brih. 1,1,10. 4,:),:kk 5,2,1. 
l\iitt. 2,8, Kausli. 4,20. Kâlh. 1,21); dahei’ sie Chand. 8,71g. 
den Indra absenden, uni von Prajapati das V'issen vom 
Atman zu erlang(‘n; und erst naclidem sie os erlangt luibcn, 
vereliren sie ihn in der Brahmanwelt als das Solbst ; daruni 
besitzen sie aile W^dten und alU^ Wiinsclie (Chand. 8,12,0). 

In dieser Bezicdiung lialxm die Gdtter vor den Mensclien 
nichts voraus: ,,Wer imiinn- von den Gottern dieses [^dch bin 
llrahmaii)>| inné ward, der ward eben zii demselbigeii; und 
ebenso von don lîishi's, und ebenso voii den Mensclien. . . . 

Und aueh lu'utzutage, v er also ebcTi dieses erkennt: «ich bin 
Hralinian!)) der wird zu divseiu Wtdtall; uud auch die Gditer 
habeii niclit Mueht, zu lu'wirken, dais er es nielit wird. Demi 
t*r ist die Heelo (ainuot) (lerselben‘‘ (Brili. 1,4,10). 

Diese Stellen kennzeiehiien die IJolle, welchc dio Gotter 
in den ültesien Cjtanishadtexlen spiiden; etwas ganz anderes 
uud nicht damit zu verhinden ist es, weim gelegentlich ciii- 
zidne Gotter als symholischc Vertreter des Atman erscheinen, 
wie Z. B. Indra Brih. 1,5,12. Ait. l,d,14. Kaiish. 2,0. 3,1, Va- 
runa Taitt. 3,1, oder Prajapati Chand. 8,7 fg. 

Nicht aus diesem altvcdischen, noch in den l panishad's rheiatisoh. 
nachklingenden Poly theismus, sondern aus ganz andern Voraus- Si 
setzungeu liât sich der Monotlieismus entwickelt, diuii wir in 



IGO 


V. Das Brahman iind die Welt. 


einigen spatern IJpanisliad's begegnen; hieraiif weist sclion 
der aufserliche Uinstand hin, dafs der personliche Gott der 
Upanishad’s, in der Eegel und von Ausnalimen (wie KaÜi. 2,1 2. 2 1 . 
Çvet. 1,8 und ofter) abgcselien, nicht dm: a (Gott), sondcrn 
lç<t, îçâna, Ujvara (der Hcrr), spater gewohnlicb parninc^vara 
(der hdchste Herr) genannt wird. Wie sclion diese Nameri 
zeigen, werdcn wir den Urspmng des Upanishad-Theismus 
in solclien Texien zii suclien haben, welclie den Atman als den 
„mnern Lenker‘‘ (aidaryumin) in allen Teilen und Kraften der 
Natur und des Menschen feiern (Brih. B,7,3 — 2P>) und aile 
Wirkungen in der Welt auf seinen Befehl (praçàsc(}?(i)ii) 
Iblgon lassen, wie Brih. 3,8,9: „aiif dieses Unveugaiigliclien 
Gelieifs, o Gârgî, stehen auseinandergehalten Sonne uiid Mond'" 
iisw. Hier ist die Eedo von dem „ljnverganglichcn'‘ {ak- 
sharani, Neutrum), welclies fur den Augenbliek poetiscli per- 
sonifizicrt wird; dies ist nocli kein Theismus, sondern nur der 
erstc Anfang dazu. Ebenso Brih. 4,4,22: ,.]Tier inwendig ini 
Ilerzen ist ein Eauin, darin liegt er, der ITerr des Wcdtalls, 
der Gebicter des Weltalls, der Fürst des Weltalls; er wird 
nicht hoher durcli gute Werke, er wird nicht geringer durcli 
hbse Werke; er ist der Herr des Weltalls, er ist der (u^bieb'r 
der Wesen, er ist der Iliiter der Wesen; er ist die Brücke, 
welche diese Wesen auseinanderhalt, dafs sie nicht veilli(‘fsen‘2 
Almlich stoht es mit den raoinentanen Personifikationen des 
Brahman als Liebeshort, Liebesfürst, Glanzesfürst (Chànd. 
4,15,2 — 4); und auch wenn Içâ 1 gefordert wird, das Weltalî 
„in Gott zu versenken‘‘ (îçà vâsyam idam sarvcwi), so ist, 
dies noch kein Theismus, denn der Gott, von dem hier di(^ 
Eede ist, ist, wie das Folgende (Vers 6 — 7) zeigt, der Atniaii 
in uns. Ein personlicher Gott und mit ihin sogar die Priide- 
stination scheint gelelirt zu worden Karnsh. 3,8: „Er wird nicht 
hoher durcli gute Werke uud wird nicht geringer durch i)bse 
Werke, sondern er ist es, der das gute Work den tun macht, 
welclicn er aus dicsen Welten emporführen will, und er ist 
es, der das bose Werk den tun macht, welchen er ahwarts 
führen will. Er ist der llüter der Welt, er ist der Gebicter 
der Welt, er ist der Welteiiherr, — und dieser rst meinc Seelc 
(aiman)^ das soll man wissen“. Wie der letzte Zusatz zeigt. 
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ist es (loch wicder nur das oigne Selbst (âtmau), welches don 
Menschen zum Guteii uiid Boscn deterrainiert, urid somit noch 
kcin Theismus. Ein solcht^r ist erst da zu konstatieren, wo i-rstea Auf- 

A . treton des 

dor Atman nicht nur dcr WolL soiidern auch dem Selbste in iheismus in 

i. T - T-v- Upani- 

uris als cm andercT gogenübertntt. Dies schcint in klarer siiad’s. 
\Veis(‘ ziitirst derEall zu S(dn in d(3r Kathaka-Upanishad, wo 3,1 
die liüchstc^ und die individuelle Seele als Licht und Schatten 
urdcrschioden werden, und nach 2,23 die Erkenntnis des Âtman 
auf (dner Art Giiadenwahl berubt: 

Nur weii ur widilt, von clcm wird er be^i^rihoii, 

Ilwn maclit der Atman otVenbar sein ^Yescn. 

Ob auch Ivàth. 2,20 in thoistischem Siniie zu interpretieren ist, 
hiingt davon ah, ob inan (IfKyapntsàildd „dureh Boruhigung 
dcr Eloinentc^k odeu* (/IkUh/i jtrasâdâd „(iurch die Giuide dos 
Sohoplcrs“ (schaut mau die llerrlichkeh des Atman), zu lesen 
iiat: bei seincr NViederkehr Ovet. 3,20 und Malian. 10,1 ist der 
Vers jcdcnfalls (vgl. auch rvet. (),18 âinKt-buddJù-prusùddnf) 
im Sinne dos Thoismus zu (huiten. Dios ihhrt uns zur (vota- V'età- 

* als 

ovatara-Upanishad, dem llauptdenkmalo dor thoistisclien l’pa- 
nishadleliro, in wolcher (lott und Soolo, ohne aul* dire ursprüng- Theismus. 
licho \Vesensid(‘ntitat zu vorzichten, doch doutlieh voneinander 
goschiedon werden. So heifsf es (,'vot. 4.6 — 7 (in l mdeutimg 
des Versos lîigv. 1,104,20, oben I, i, S. 113): 

/wei S(;li(Mibefliigelt(\ vetbuiulonc Freniub* 

Ihnarmcn eimni und denselbon lîauin: 

K in (T An) Il llineii ^^pcist dlc sühe Becre, 

Der andeie srbaut, niclit essond, nur lierab. 

/n solclieni Bauin der (lelst, herabgesunkon, 

In weincr Olmmaclit griiint sirli Avalinbcd’angon : 

Doeh wnnin cr cdirt und scliaut dos anderii Allmaclit 
Und Majestîit, daim Avoirht von ilim sein Ivninmer. 

Diese Verse kebren wieder in dcr Aliind. Tp. 3,1,1 — 2, du^ 
im iibrigen einen pantheistischon (îeist atmet, daher sie hier 
wohl ans der theisiischen Çvetâc^vatara entlehnt sind. Aber 
auch in d(^r letzteren hleibt der ailes aufsor dom Âtman für 
nichtroal haltendo Idealismus und dor die Wolt mit dem 

11 
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Spaterer 

Theismus. 


Âtman identifizierende Pan theismus, welche beide aus deii 
früheren Upanisliad’s übernommen wurden, neben dem Theis- 
mus bestehen und machen dadurch die Darstellung vielfacli 
widerspruchsvoll und philosophisch unverstandlich ; so, wenu 
4,10 die Welt für eine vom hochsten Gott hervorgebrachte 
(Tauschung) erklârt wird, wiewohl mit der Kealitat der 
Welt auch die Reali tiit Gottes wegfallt und nur der Atman 
in uns als real übrig bleibt; — oder wenn Çvet. 1,6 die Schei- 
dung von îSeele und Gott (dem Schwan und dem Treiberi 
für einen Wahn erklart wird und daneben die Aufhebuiig 
dieses Wahnes als eine Gnade des durch ihn erst der Seele 
als ein anderer gegcniibergestellten hochsten Gottes erscheint. 
llierdurcli wird die Çvetaçvatara ein hochst widerspruchsvolles 
Werk; sic gleicht einem Codex his i)(dii)ij>sesfns : unter den 
Schriftzügen des Theismus gewahrt man, halb erloschen, di(‘ 
des Pan theismus und unter diesen die des Idealismus. - - 
Âhnlich wie im spatern Vcdânta wird schon Çvet. 5,5. 6,4. 6,1 1. 
6,12 als Hauptfunktion des /erara bezcichnct, die Werke zur 
Keife zu bringen und ihre Frucht an die Seelen zu verteileii : 
ob auch ihr diese ganze Vorstellung des fçrara wie spiiter im 
Vedanta (System des Ved. S. 292 fg.) als eine blofs exoterisehe 
gilt, ist aus Çvet. 5,7 (vgl. Up. S. 29S und 290) niclu mit 
Sicherlieit zu entschoiden. 

Aiifgenommeu und weitergeführt wird der Tlieismus der 
Çvetaçvatara von spiitern Upanislnurs, welche (dnen Anscliliirs 
an die Volksreligion suohen, indem sic den Âtman der U])a- 
nishadlehre mit dem Kultns des Çica (dessen Gtmesis man 
schon in Çvet. Up. beobachten kann, U]). S. 290) oder des 
ll.shnu verbinden. Aber selbst in ihnen bricht der ursj)rüng- 
liche, Welt und Gott in dem Atman aufhebende, Idealismus 
durch: so Nrisinhottara-tapanîya-Up. 1 (Up. 8. 781), wo von den 
drei Zustlinden dt^r Seele (Wachen, Traum, Tiefschlaf) der 
,,viertc“ und hochste Zustand, der Tiirhja unterschieden wird, 
welclier als der Abgrund der ewigcn Einheit erscheint, in dem 
aile Unterschiede des Seins und Erkennens verschwinden und 
die ganze Weltausbreitung ausgeloscht wird, „und auch d(^r 
Jçrara (der personliche Gott) wird verschlungen von dem 
Turhfa (dem Vierten), von dem Tifrhja 
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Kosmologie 

oder die Lehre von der Welt. 

VI. Brahman als Weltschôpfer. 

l. Vorbeiiierkun^en zur Cosmologie. 

Die Sûira's des BùdarAyiuui (1,1,2) doiinieren Brahman 
uls (lasjenige, jminui-adi osf/a fjaia' „\voraus l’rsprimg 
iisw. [d. h. I rsprung, Beslaiid und Vergang) dieses [Well- 
alls| ist“. Diese Delinition geht zimiichst zurück aiif Taitt. o,l : 
vDasjenige, fürwalir, woraiis diese W'osen eiitstelam, wodurcli 
sie, entstandoTi, leben, woiadn sie, dahinsclieidend, wieder ein- 
gehen, das siiche zu erkeimen, das isl das Brahinaik\ Indes 
ist zu hemerkeii, dafs in dieser Lîpanishadstelle nicdit, wie in 
dein Sùtrarn, von eiiumi Entstehen, Bestelien und Vergelum 
des Weltganzen, sondera iiur von oinem solchen der einzelnen 
\\ eseii die Ihnle ist. Anders wiirde es, wenn wir Tankara 
fülgen dürften, mit einer nocli alteren Stelle steh<*n, Cliand. 
d,14,l: ,,Gewifslich dieses Weltall ist Brahman: als Tajjal(ui 
soll man es eliren in der 8tille“. Das W ort Tajjuhhf ist ein 
nur hier vorkommender Geheimname des mit Brahman identi- 
fizierten Weltalls, welclier von Çankara zu Chând. d,14,l er- 
kliirt wird wie folgt: „Aus diesem (tad) Braliman ist durch 
die Entwicklung zu Feuer, Wasser, Erde usw. das Weltall 
entstanden (j(tn); darum heifst es taj-Ju, Ebenso geht es auf 

11 * 


Brahman 
a]8 Sch5p- 
fer, Erhalter 
luul Ver- 
nichter der 
Welt. 


liâilarûyu- 
na’s JBeru' 
fiiiifit auf 
Tuitt. :t,i. 


(Jaûkarii’s 
lierufuiig 
auf Tajja- 
làn, Chànil. 



Vorbebalt 
Titid Anord- 
'nting. 


104 VI. liraliman als Weltsch<)pfer. 

dern diesem Eiitsteliungsgange entgegengesetzten Wege in eben- 
demselben Brahman iinter (lî), d. h. es verfliel'st mit seinor 
Wesenheit; darum lieifst es tal4a. I nd ebenso endlicli ist 
es das Braliman, in welchem dus Weltall zur Zeit seines Be- 
stehens atmet (an) y lebt, sich bewegt; darum beifst es (ad- 
(oam. Soniit ist es in den drei Zeiten [Vergangenheit, Gegen- 
wart, Zukunft] nicht von der Brahman -Wesenheit verschieden, 
da es nichts gibt, was über diese hinaus lage‘‘ (vgl. die 
ilbereinstimmende Erklarung Çaiikara's zu Brahmasùtra 1,2,1 
p. 107, 8. 87 unserer Übersetzung). Weim Bôhtlingk (he- 
richte der Sachs. Ges. d. W. 1890, S. 159 fg.; 1897, S. 8-3) 
diese Erkiiirung Çaiikara’s für ungrammatisch erkiart, weil 
aitâsda ein Objekt liaben musse, und sonacli den Geheim- 
namen nur in Jahhi iinden will, so steht dem der ganz aiialoge 
EaIlKena3l, tadd ha T(al-vamtm vàma^ 'Dal-raiana dif it/)âsd(t- 
entgegen; übrigens würdc dadurch an der Sache niclits 
geandert werden. Nach Çailkara’s Auffassung hatten wir also 
schoii in dem Namen 7'qjj(dân (~ tad-ja-la-an ) eine Zusammon- 
fassung der drei Eigenschaften des Brahman als Schdpfers^ 
Eidialters und Vernichters der Welt vor uns. Ob dies richtig 
ist, ob in einer so alten Vpanishad schon das Dogma von der 
Weltvernichtung anzunehmen und nicht vielmehr auch hier 
blofs ail eine Vernichtung der einzelnen Wesen zu denken 
ist, wird noch spater zu imtersuchen sein. Inzwiseheii wollen 
wir nach jencn drei Eigenschaften des Brahrnan unsere Dar- 
stellung (1er Kosmologie ordnen, und somit der Beilie nach 
von Brahman als Weltschopler, als Welterhalter und als Welt- 
vernichter handcln. Wenn übrigens (Jafikara, in der aii- 
geführten Stelle und so in vielen andern, behauptet, die 
ganze Lehre von der Scliopfung si^i nicht ini eigentlicheii 
8inne zu verstelmn und solle blofs dionen, um die Wesens- 
identitiit der Welt mit Brahman zu lehren (vgl. System 
des Vedânta, Kap. XIX — XX), so bedarf auch dies noch 
einer genaueren Untersuchung und Erorteriing der Frago, in- 
wieweit vom Standpunkte der Atmanlehre eine Weltschhpfung 
moglich ist. 
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2 , Die Weltschopfung und die Âtnianlehre. 

Wir haben obeii, im orsten Toile unseres Werkes, aus Auveduoii© 
den Hymnen iind Jlrâlimana’s eine Reihe von Bescbreibungeu lehre. 
der Weltschopfung kennen gelernt und als gomcinsamen Typus 
bei violon dorselbeii nachgewioson, dafs 1) das Lrprinzip 
aus sich 2) die Materio schafft und dann d) als Erst- 
geboroiies in dioselbe eingeht. Wir wollon die Hauptstollen 
für dioso Lehro zuniiclist hier kurz üborblickon. 

Ijigv. 10,129: Zu Anfang ist nur „ jones Eine“ (tful ( ham)- 
(lassolbe bostoht als oin von einor llülse umschlossenes licht- 
loses tîowogo sfdihuHj, aus wolcliom durch Tapas 

j(^nos Eine als Kùma oder (Je nach der Aiiffassiing voii 

Vers 4| zuorst goboren wird (1, i, S. 122fg.). 

Ijigv, 10,121: Pra/)apati orzougt die Erwassor imd geht 
aus ihnen als goldnorK(nin ( lilrfonfagaylilia) hervor (I, t, S. 130). 

Rigv. 10,81-82: Viovakannan schalft die iin Vrschlamin- 
schmalz, d. li. iïi den ITwasst'rn V(‘rsunkonon W'olten und 
golit sodann aus dieson Wassern als der aile Gdtter In^rgendt* 

I rkeim hervor (J, i, 8. 1351g.). 

Rigv. 10,72: Bruhmana^paii scliallt die Ailiii (sdllhnn^ 

. s((d) und geht solbst als DdkAut aus ihr hervor 
(I, 1, 8. 144). 

Rigv. 10,125: Die ] âc isl es, wehEe am Anfang don Vater 
des WeUalls antriid) und dann wiiHlenim iii Meeres Wassern 
g(‘boren wird, lun sich üher dieW^esen zuverteilon ( 1 , 1 , 8. 148)- 

Rigv. 10,90: aus doiu PiaKsIia (7ils Adipitrushd^ Say.) wird 
di(^ und aus dieser wiodorum der ]*iin(sha (als 

„8ohn des Purusba‘‘ odor ,,Sohn der Wasser“, d. h, als Jlira- 
nifa(j<nidia) gehoren (I, i, 8. 153). 

Çatap. Br, (),1,1: Dor Purusha Pmjàpati schafft die \\’asser, 
geht, uni aus ihnen gehoren zu wordon, als Ei in sic ein und 
orgicfst sich ans ihin als das Brahman (I, i, 8. 200). 

Atharvav. 11,4; dor PrCim zcugt das Woltall und geht 
als Erstgohornor (als apàm garhlià, v. 20) in domsolbon hervor 

(1, 1, s. :>.üi fg.). 

Atharvav. 10,7,7 — 8: Shmbha^ in welchom Prajapati dor 
Welt Ganzes stützend liegto, geht mit einem Toile von sich 
in die Welt oin (I, i, S. 315). 
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Taitt. Ar. 1,23: Prajâpati, die Welten baiiend, ging als 
der Ordnung Erstgeborner mit dem eignen Selbste ins eigne 
Selbst ein (I, i, S. 198. 332). 

Vâj. Sarnh. 34,1—6: der Geist (manas) schliefst aile Dinge 
in sicli und verweilt als unsterblich Licht im Menscbon 
(I, T, S. 335). 

Als Motiv der in allen diesen Stellen lierrschenden An- 
schauung lafst sieli bezeichnen, dafs man das IVprinzip in der 
ganzen Natur, namentlicli aber und vor allem in der Seele 
(der Weltseele und der Einzelseele) verwirklicht sali. Hieraus 
entsprang die Vorstellung, dafs das Erwesen die W'elt ge- 
schaffen habe und dann als Erstgeborner der Sehopfung in 
dieselbo eingegangen soi. Diese überkomniene Anschauung 
werden wir auch in den Upanisbad's \ielfaoli auftreton sehen. 

Aber wie ist dies moglicb, da die ganze Lehre von der 
Weltschopfung und von déni Eingehen des Scliopfers in die 
von ibin gescbaffene Welt mit der Âtmanlebre der UpanislnuLs, 
streng genommen, in Widerspruch stelit? 

Es wird, wie wir sahen, von den Upanisbad's oft ans- 
gesprochen und liegt sclion im Begrilïe des Afiiuiu, dafs er 
die alleinige l^ealiiat ist, und dais es aufser ilim iiiclits geben 
kann, dafs somit durch seine Erkenntnis ailes erkannt ist. 
Auf diesem ^?tandpimkte kann eine Scliopfung der W'elt ans 
dem Atmaii iiicht gelehrt werden, weil es keine Welt aufser 
dem Atmaii gibt. Aber die Holie dieser meta]>hyRischon 
Anschauung liefs sicli, angesiclits des empirisolien, oiu(^ reale 
Welt lelireiiden Bewufst seins nieht beliaupten; man inufste die 
Realitat der Welt einraunien und vereinigte damit das idea- 
listische Dogma von der alleinigcn Ivealitiit d(‘S Atman dudurcli, 
dafs man erklarte, die Welt sei da, soi aber in Wahrlicit nur 
der Atman. Audi auf diesem, Atman und Welt für idcntisch 
(‘rklarenden Standpunkte war eine Weltschopfungslehre niclit 
moglich. Und erst indem man dem empirischen Bewufstsein 
eine wcitere Konzession machte und jene nur beliauptete, in 
Wirkliehkeit aber nicht durchführbare Identitat von Atman 
und Welt gestaltete zii einem Verhaltnis der Kausalitiit zwi- 
schen dem Atman als Ursaclie und der Welt als seiner Wir- 
kung, — erst jetzt konnte und mufste man eine Théorie 
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(larüber aufstollen, wie die Welt als Wirkiing ans dem Atman 
liervorgegangen oder erschaflen worden sei. Dieser Schritt 
halte noch einen weiteren zur notwendigen Folge. Nach der 
Schopfungslelire war die \V(dt aus dem Atman als ein Andores 
lierausgefreten ; man muMe suchen, ihn wieder in dieselbe 
liineinzubringen, wollto man niclit auf das ursprüngliche 
(irunddogma von der alleinigen Realitiit des Atman ganz ver- 
zieliten. Aus diesen ^lotiven ontsprang die Lelire, dafs der 
Atman in die voii ihm erscliafîene Welt als 8cele (Weltseele 
und Einzelseele) eingegangen sei, wie vvir sie in den 
l’panishad’s vorgetragen (inden. So wurde es den Upanishad- 
lehrern mdglich, ne])en ihrer idealistischeii (îrundanscliauung 
die aus dem Kigv<‘da iiberkuinmene Lebre, wonaeli das Prinzip 
die materiell(‘ Wh^lt schallt und dann als Erstgebornes in 
di(‘selbe eingelii, in moditizierter und fortentwickelter Weise 
i‘estzuhalt('n. Wenn also die Vedântahdirer, Eadaràyana 
(SCitram 2,1,14), Gaudapàda (Mandùkyakàrika 1,1 R. 

Çankara (zu Bralimasùtra 4,6,14, p. 1126, S. 744 iinserer î ber- 
s(dzung, und iifter), bBhaii])ten, dii' Sehrift lehre eine Welt- 
schopfung nui* aus Akkominodalion an die menschlicheFassungs- 
kraft, so ist (lies nicht vüllig abzuweisen und nur dahin zu 
htu’iehtigeii , dal's es nieht eine bewufste, sondern eine un- 
l)('wufst(“ Akkomrnodation an die, eine reale ^^"elt nebst 
zeiÜielnun und kaiisahuu N(‘\us Ibrdernde empirisclie An- 
sehauuiig ist, wenn aueh die l'panishad’s trotz ihrer welt- 
vcrnichteiiden Atmanlehn* (âne Sch()[)iung der Welt dureh don 
Atman and ein Eingehen dessellxm in diese S(‘ine Schëpfung 
lehren, wie die Iblgenden Stellon zeigen. 

ihih. 1,4,7: „Die W'elt hier war damais nicht enlfaltet: 
eheii dieselhe entfaltete sich in Nuineii und Gestalten; ... in 
sie ist Jeiier Atman eingegangen bis in die Nagelspitzen hinein, 
wie ein Messer verborgen ist in einer Messerscheidc od(T das 
allerhaltende (Feuerj in dem feuerbewahrenden |Holze|‘^ 

Chand. 6,2 — 6 : „Seiend nur, o Teurer, war dieses am 
Anfang, eines nur und olme zweites. . . . Dasselbige be- 
absielitigte : icli will vieles sein, will inicli fortpllanzen ; da 
seliiif es die Glut‘h Weiter gelit aus der Glut das AVasser, 
aus diesem die Nalirung (d. h. die Erde) bervor, „dene Gott- 
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heit beabsichtigte : wohlan, ich will in diese drei Gottbeiteii 
[Glut, Wasser, Nahrung] mit diosem bîbenden Selbste [der 
individuellen Seele] eingehen und anseinanderbreiten Namen 
und Gestalten‘‘. . 

Taitt. 2,6: ,,Er fder Âtman] begelirte: ich will vicies sein, 
will midi fortpflanzen. Da übto er Kasteiung. Nachdcin cr 
Kasteiung geübt, sdmf er die ganze Welt, was irgend vor- 
handen ist. Naclidem er sie gesdiaflen, ging er in dieselbe ein‘‘. 

Ait. 1,1: „Zii Anfang war diese Welt allein Atman; es 
war nidits andres da, die Augen auizuscdilagen. Er erwog: 
idi will Welten sdiaflen. Da sdmf er diese Wellen : di(‘ 
Elut, die Lidilraume, das Tote, die Wasser‘\ Weiter 1,)),11: 
„Er erwog: wie konnte dieses (MensdiGngefiige| ohne midi 
bestehenV Und er erwog: auf welcbem AVege soll idi in das- 
selbe eingehen? . . . Da spaltete er hier don Scheitol und 
ging diirch diese Pforte hinein‘‘. 

Was das relative Alter der angeführten St(dlen betrilH, 
so dlirfto die von uns gewahlte Reihcnfolgo auch die histo- 
rische sein. Am wenigsten entwickelt ist Brih. 1,4,7. Ein- 
gehond sdiildert Chând. 6,2 — 3 den Schbpfungsprozefs, keniit 
aber nur drei Elemente. Taitt. 2,1 lafst ans déni Atman die 
fünf Elemente hervorgelien. Ait. 3,3 erwahiit die tiinf Eb'- 
mente und bezeidmet sie zurn erstennial mit d(‘m spüb'rn 
Terminus tedinicus ixalca ‘mnhAbhfiià)ù\ aiidi die aiisgmnalte 
Schilderung, wie der Atman diirdi die Sdiiidelnaht in d<m 
Menschen hiiieinfahrt, Ait. 1,3,11, lafst diese Htelle untei’ den 
angotÏÏhrten als die spateste erscheiiien. 


îh Die Scliopfunjç der unorgauisclien Natiir. 

In der ganzen Natur ist keiiic andere Grenze so sdiart 
gezogen, wie die zwischen Unorganischeni und Organischem: 
und diese Unterscheidung beherrscht auch die Naturanscliauung 
der Inder, soferu sie zwar beides, IJnorganisches wie Organi- 
sches, ans dem Âtman ableiten, jedoch in ganz verschiedeneni 
Sinne. Aile organischen Wesen, also aile Pflanzen, Ticre, 
Menschen und Gotter, sind wandernde Seelen, sind also im 
Grunde der Atman selbst, wie er, ans Gründen die uns nocli 
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bescliafügeii w erden, in diese vielliBiiliche \V(dt als waiidernde, 
individuelle iSeele eingegangen ist. ITingegen sind die (wegen 
dires llinfanges von Ail. 3,11. Maitr. 3,2. Pranagnihotrop. 4 
au nHthûhlii(f(hfi geiiannten) unorganisehen Wesen, d. li. di(' 
fünf Elemeiite: Ather, AVAnd, Feuer, Wasser, Erde, wenn si(‘ 
aueli von Pralinian regiort, werden (Brili. 3,7,3 -14) und untev 
dem Seluitze besonderin* (Jotthcdten steîien (Brih. 2,1,5 — 8. 

2,5,1 — 10), (ioeli nicht, wie aile Pdanzen, Tiere, Menschen und 
luUter, waîid(*rnde Seelcn, sondcrn iiur der von Braliinan aus- 
gebreittde Sehauplatz, auC dem die iSeelen dire Rollc zii spielen 
baben. FIu^ vir voii der Kntstebung der Eleniente aus Brali- 
inan und sodaiiii, im niicbsten Absclinilte, von dimi Eingelien 
des Brahman in sie als Se<de liandeln, isi noch einiges iib(!r 
di«‘ Seîi()|)fungsm\ tlien der l ’panishad's vorauszuscliickcm. 

\\ ir zeigt(‘ii oben (Seite IGG — Pi8), wie es den rpanishad- nie StiiCp-, 
lelinTn, trotz der von iiiinm vertretenen, eine Wbdt aufserhalb n,/tben^ier1 
des Atman aiisseldierseiubm Alleinslebre, duixli unbewufste Saï’s. ^ 
Anni'diorung au di(' enijûrische Anscliauung inëglieb wurde, 
sieh an das überkoniiueue Si'heina dm* Sebopfiingsmy tlnm an- 
viisohliefsmi. So wird ('hand. 4,17,1—3 und, in kiirzerer Forni, 

( haiid. 2,23 (du Sehëpfiingsmytbus reproduzi(‘rt, den wir, in 
leilweise wortliclier l’l)(*r(unsliinniung, sclion oben (1, i, S. 183- 
18dj aus Ait. Br. 5,32 und Tatap. Br. 11,5,8 kennen lernten* 

Au die V<irst(41ung von dem AVAdtei, der(‘u <'rs(en Prsprung 
wir in dmn ,,L(djeiisknit'(ig<m, das in der Seliale eingesehlussen 
war** (Kigv. tO,129,;l) und in dem „goldnen Keiine‘‘ (hiniijf/d- 
(/arlihfi Kigv. 10,121,1) nachgewiesen baben (oben l, i, H. 123). 

130), und dereii Fortbildung uns bereils rataj). Br. G, 1,1 und 
1 1,1, G bi'gegnete ( I, i, 8. 200. 105 — lOG), kuiipft eiii 8eliüpfungs- 
mvthus an, welelier ( 'luuid. 3,19 erhaltim isi: „l)iese Welt war ehfmd. 
zu Anlang niehlseiend; dieses |Ni(*htseiende] war das Seiende. 
Dasselbige (Mitstand. T)a entwiekcUe sieh ein Ei. Das lag 
da, Solange wi(* ein Jahr ist. Daraul* spaltete es sicli ; die 
beidcn Eiiu’sehalen waren, die eine von Silber, die andre von 
Oold. Die silberne ist diese Erde, die goldene der Himmel 
dürt“ usw. (Auf diesen Vorgangeru berulit die Darstellung 
bei Manu 1,9 — 13.) — 

lu eigentiimlicher Veinvebung ersclieint die Yorstellung 
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von dem Weltei mit dor von dem vorweltlichen Vurusha 
(Rigv. 10,90, oben I, i, S. 150 — 158) in dem Schëpfungs- 
mythus zu Eingaiig der, dem lligvcda angehorenden, Aitareya- 
I panishad. ,,Zu Anfang war diese Welt allein Âtman; es 
war niclits andres da, die Aiigen aufzuschlagen. Er erwog: 
ich will Welten sclialfenî^’ Nachdem er sodann die Erde imd 
den Luftraum, die Wasser darüber iind die darunter gesehafîen, 
holt er a\is don Wassern den Purusha hervor und forint ihn. 
Indem er diesen bebrütet, spalten sich, ,,\vi(‘ ein Ei^% jMuihE 
Nase, Augen usw, desselben, woraus die aclit psychisclien 
Organe und aus diesen sodann Agni, Vayii, Aditya usw. 
als die aclit Welthiiter hervorgelien , welelie schlierslich im 
Mimschen als Rede, Odem, Gesicht usw. Wohnung nehnnnn 
Aber trotz dieser Belebung durch die aus dem Weltpuruslia 
stammenden iSinnesorganc' kann das Menschengefüge erst be- 
stelien, nachdem der ^chdpfer selbst durch die Scheitfdnald 
(ridriii) als individuelle Seele in dasselbe eingegangen ist. 

Die Tendenz dieses Mythus ist deutlich: der Purusha, welcher 
Rigv. 10,90 das Prprinzip gewesen war, wird hier zu einer 
von dem Atman abhangigen Potonz; und dementsjirecheiid 
werden niir di(‘ Seelenorgane des Mensclaui auf dmi Pii- 
ruslia, die Seele selbst aber auf den Atman zurückgelïilirL 
«rih. 1,4. Der originellste und bedeutendste Sch()pf‘ungsmyOius der 
I panishad’s ist die Darstellung der Weltauslireitung aus dem 
Atman, Bvih. 1,4. Hier (wscheint die traditionelle Eorni d(^s 
Schopfungsmythus nur wie .ein leicht übergewori'enes Gewand; 
der Zweck ist nicht, einv zusammenhangendi^ Schopfungs- 
geschichte zu erzahlen, sondern viehnehr, in einer Reilie los<* 
ancunandergereihter Scliopfungsbilder die vdllige Abhaiigigkcit 
alle.s Seienden von dem Âtman zu lehren. Daher wird imm^u* 
wuMler von neuem an den Âtman angeknüpft. um zu zoigeip 
wie die Spaltung desselben in Mann und Weib und, durch 
Flucht des Weibes vor dem Manne, in die verschiedemm 'lier- 
geschlechter, — die Ausbreitung von Name und G estait und 
das Eingehen des Atman in dieselben, — die Scliopfung d(T 
gbttlichen und nach ihnen der mensehlichen Kasten, usw., 
— dies ailes nur die Selbstausbreitung des Âtman zur vielheit- 
lichen Welt ui\d die Wesensidentitiit aller ihrer Erscbeinimg< 3 n 
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mit dem Atman bodcutet. Durch das JlewufstseiiT „ich 
bin Brahmaii“ {dliani hmhma asmi, 1.4,10) wird der Âtman 
zum Weltall, ,,imd auch heutzutage, wer also eben dieses er- 
kennt: «Ich bin Hraliman!)) der wird zn diesem Weltall; und 
auch die Gotter habeu nicht Maclit, zu bewirken, dafs or es 
nicht wird. Denn or ist die Seele ( atman) derselben^^ So 
wird die überkornmene Lehre von fier Schôpfung nur als eine 
aufserliche Form beibehalten; sie (lient nur, uni die alleinige 
Healitiit des Atman an den lerschiodenen Weltorseheinungon 
aiifzuzeigen. 

Von der Hdhe dieses St audpunkt(‘S selioii wir die Fpa- 
uishad’s imm(T wieder zum angebornon Ih^alisraus zurück- 
kehren. um eiiu' Sclidpfung der Well und d(T Elomonto, ans 
welcheu sic besteht, im einzelnou zu l(4iren. 

Wie in der grieehisohen Philosophie Philolaos, Platon und pie Unt 
Aristotolos, so utitersclunden auch die moisten indischen Denker 
l'iinf Ehmiente : Ather, W'ind , lAuier, AVasser und Erdo. An 
eine Abhangigkeil d('r gri(‘cliischen von der indischen oder der 
indi.sohen von der grif'chisclum Vorstellungsweise ist dalnd 
niclit zu d(*rikei], sclion deswegon. weil die Eeilienfolge eine 
v(n‘S(diieden(' ist. ind(nn lad den Griechen zwisclien Atlier und 
Euft das Feuer, boi don liid(n’n zwischen Allier und Feuer 
die Luf( steht. Forner, W(‘il auf beidim Gebi(den unabhiingig 
von einander die einfaehe Eeobaclitung ih'rNatur darauf lulirt(‘, 
die fünf Aggi‘('gatzustando der Alaterie, das Feste, Flüssige, 

( îasfonnige, Ih'rinaîK'nt-J^lastisclie und lmpon(h‘rabile, als di(‘ 
fünf B(‘standt('ilo der kürperliclu'n Welt zu betracbteii, deiimi, 
wie wir selu'u wenhni, die fünf speziüseheu Energien der 
Sinnesorgane (nitspreehen. Endlieh sehen wir auch in d(U’ 
griechisclnm wie in der indischen Philosophie die Lelna^ von 
(1er Fünfzahl der Pilemente ans einfacheren A^orstelluiigmi all- 
malilich sich bilden. 

B(‘i den Indern ist das ülteste Paiement das AVasser; sehon uas wasser. 
I;hgv. 10, 129, b erschien das Frwesen als ein ,,Iichtloses Ge- 
woge“ (apndaiani salil((m): Higv. 10,121,9 erzeugt Prajâpati 
,,die glanzreicb grofsen AVasser“; ebendiescdben erscheinen 
Kigv. 10yH2,l als das Frschlammscbmalz, in welches zu An- 
fang Ilimmel und Erde eiugetaucht waren; Higv. 10,72,4 -0 
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als der mit AdiPi identische „\Vogenschwall“ usw. Audi 
in den Upanishad’s lebt nocli die Vorstellung von den 11- 
wassern fort; Brih. 1,5,13: „jenes Pràna. Leib sind die AVasseP‘ : 
— Chând. 7,10,1: „nur diesos Wasser, in festgewordenem Zu- 
stande, sind diese Erde, der Luftraum, der Ilimmcl, die Berge, 
die Gotter imd Menschen, die Haustiere und Vdgel, die 
Krauter und Baume, die wildmi Tiero bis lierab zu den Wür- 
merri, Fliegeii und Ameisen, sie aile sind nur dieses AVassor 
in festgewordenem Zustande“; — imd Kaush. 1,7 (Tp. S. 28) 
sagt Braliman zu der sich mit ilim als identiscli erkennenden 
Seele: „die I r wasser, fürwabr, sind moine Welt [als Wnnpjd- 
garbli(i[, und sie ist Dein!^‘ Audi Kâtli. 4, G wird von déni 
Piiruslia gesagt, dafs (t sdion vor den I rwasseni da war; 
und ebendieselben sind im folgenden Verse (vgl. oben Higv. 
10,72,5) unler der „zuglei(*h mit dom Leben entspringenden 
Gottertragerin zu versüdien; aucli sie ,,weilt in dt*r 

Ilerzensholile“ (in wddier nadi Chand. 8,1,3 llimmel und Erde 
beschlossen sind), d. h. audi die Urwasser sind ein Produkt 
des im Herzen wobnenden Âtinan. llim bat, nadi l^a 4, 
Màturirvau (d. h. wohl der Prâaa) sdion die Urwasser eiii- 
gewoben, er bat, nacli Malianâr. 1,4 durcli Wassm* die Lebe- 
wesen auf der Erde gesat. Audi die Kosmogonie Ait. 1,1 
erklart sidi lû(;raiis. Sic sdioint speziell an Kigv. 10.82,1 
anzuknü])fen. Dort biefs es, dafs anfangs die Welten im 
(jinitam der Urwasser vm-sunkeii gewesen, und dafs dm’ Sebdjifer, 
iiachdeni er zuerst die aufsersteii Enden [die nur ans den 
W assern liestclien konnten] befestigt batte, zwisdien ibnen 
Erde und llimmel ausgebreitet babe (oben I, i, S. 137). IIier> 
aus lafst sidi Ait. 1,1 versteben, wo es beifst: „Er erwog: idi 
will Welten sdiaben! Da scbuf er diese Welten: die Elut, 
die Licbtraume, das Tote, die Wasser (amhho, marînr, maram, 
àpas). Jcnes ist die Elut, jenseits des ITimmels; der llimmel 
ist ibr Boden. Die Licbtraume sind der Luftraum. Das Tot(î 
ist die Erde. Was unter ibr, das sind die Wasser“. Nacb 
dieser Darstellung baben wir als die beiden Enden der Welt, 
oberbalb und unterbalb dcrselben, Wasser, zwisoben beiden 
aber den bellen Luftraum (daber marhh) und die dunkle 
(daller tote) Erde, d. b. das sûrfam und das asiaicm rajas aus 
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Kigv. 10,82,4. Ans einer Bezugnahmo auf diese Stelle würdo 
sich die vibrigens isoliert dasteliende Konstruktion der Welt- 
teile Ait. 1,1 vollkommen orklaren, Im weitern Verlaufe zalilt 
dieselbe IJj)aiiishad (Ait. 3,3) schon die spater üblichen fünf 
Elemente auf. 

Eiii \veit(‘rer Scliritt gesehieht Brih. 1,2,2, wo wir das eine t’ener, was- 
EIem(‘nt der l’rwasser in drei übergehen sehen. Audi hier 
sciiaift Prajâpati durcli soin J^obsiiigen das Wassor; aus der 
Butterung desselben entstelit die Erde, ans der Anstr(3ngiing 
und Erlntzung bei dieser Tatigkeit das Feuer. 

Die Ilauptstelle fiir die Dreizalil der Eli^menie ist (liand. 

0,2. Die Wassor sind hier nidit inehr der Auso-angspunkt, 
sondern nehmen dire Stidle zwisoben diuti feineren Fcmer und 
der grhberen Erd(‘ (ùn. Die Tendcnz, für gewhhnlidie Dingi» 
mystische, dem Fiieingiuveiliteii imverstandliche Ausdrüeke zu 
walilen (welehe in d('n Bralimasûtra's bis ins Komiselie getri(‘ben 
wird), zeigtsich darin, dafs nelxuidem W'asser, dessen Benennimg 
sdion feststand, das Feuer als irjas (Gliit), die Erde als (nmaiH 
iNahrung) bezcic.hnet wird. In systeinatisdier Form wird das 
Ilervorgehen dieser drei Ehunente aus einunder und zuheelist 
ans dem Seicmden, d. h, dem Braliman, gesehildert und be- 
gründet: „Dass(d))e beabsiclitigie : Ich will viides sein, will 
mich fortpdanzen î Da scliuf es die Glut (irjas). Diese Glut 
beabsiclitigte : leh will violes sein, will mieh fortpllanzim ! Da 
schuf sie die Wasscr (àp(ts). Darum weiin ein ]^îenseli die 
Glut des Scbmerzes fiihlt.oder scbwitzt, so entsleliet aus der 
Glut das Wasser [der Tninen, des Selnvudfses). Diese Wasser 
beabsichtigten : Wir wollen vicies sein, wollen uns forljillanzenî 
Da sehufen sic die Naliruug (mmaiK). Darum, \venn es regnet, 
so cnlstehet reiehliche Naliriing, deiin aus don A\hiss(n’n eben 
entsteliet die Nalirung, die man isset.^^ Nachdem sodann das 
Eingelien des Seienden als individuelle Seele (Jirir in 

die drei von ilim gescbatreneii (iottlieilen, d. h. in die Fie- 
meute, liericlitet worden, so folgt weher dii* Auseinander- 
setziing, wie das Seiende die von ihm erscliatlenen Elemente 
„dreirach gemacliD‘ habe, indem es jedos derselben mit Bestand- Die Dreu 
teilen der drei andern versetzte. So wird beispielsweise an machung. 
Feuer, Sonne, Mond und Blitz nachgewiesen , dafs das Bote 
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an ihneii aus Glut, das Weifse aus Wasser, das Schwarze 
aus Nabrung bestelie. Sonach sind die in der Natur vor- 
kommenden Stofie nicht reine Elementarstoffe, sondern Ge- 
mische, wobei, wie Bâdaràyana sagt ( Sûtrain 2,4,22) : vaircshyàt 
iu tfalvâdas, tadvâdah, was man ganz wortlich wiedergeben 
kann durcb: dcnomhiatio fit a poiwri. — In dieser Théorie 
von der Dreifachmachung der Urelemente liegt der erste Keim 
der spàtern Unterscheidung von Keinstoffen (fanmâtra) und 
groben Elementen (sthid(d)hniâni), Das erste Vorkommen der- 
selben ist Prayna 4,8, wo unterscliieden werden: „die Erde 
und der Erdstoff (prithivl €((■ prithivhnùfrù aO, das Wasser 
und der Wasserstoll, die Glut und der Gliitstofî, der Wind 
und der Windstoff, der Âther und der Âtlierstoff‘‘. Die hier 
gebrauchten Ausdrücke: priffffv/mdtrà ^ (qwniâtrâ, trjomâirù^ 
vâyu7)(âtrâ, âMrcanâtrây werden dann spater zusainmengefal’st 
zu dem Terminus Tanmâira „aus diesem allein besteliend^', 
welcher zuerst sich ündet Maitr. 3,2 und weiterhin Pninâgni- 
hotrop. 4. Mahop. 1. (An eine Entstehung aus tiniu-màtru^ 
wie wolil behauptet worden, ist nach dem Gesagten nicht zu 
denken.) In dem (aufserhalb des Zusammenhangs stehendon) 
Verse Manu 1,27 werden die Tanmatra's als (vnvy(^ mâfrâh 
erwahnt, und in (1er Sàfikhyaphilosophie spielen sie, wiô spatm* 
zu zeigen, eine wiclitige Eolle. Bâdarâyana nennt sie nicht, 
und Çankara im Kommentar zu 2,2,10, p. 514,14 erwahnt sie 
nur als Sânkhyalerminus, lira sie abzuweisen, vertritt aber in 
seiner Lehre von dem feinen Leibo (System des Vedànta 
S. 399 und Anm. 127) eine verwandte Voistellung. — Nachdern 
man von den drei Elementen zu fünfen übergegangen war, 
machte man aus der Dreifachmachung der Elemepte eine 
Fünffachmachung (paiicîlcaramin, zuerst, unseres Wissens, bei 
Çank. zu Chând. 6,4, p. 417,5), wejche ira Vedântasâra dahin 
prazisiert wird, dafs von jedem der fünffachgemachten Ele- 
mente die Halfte rein und die an dre Halfte aus den vier 
übrigen Elementen zugemischt ist, so dafs z. B. das in der 
Natur vorkommende Wasser aus Vi Wasser + Erde -f- 
Vg Feuer +■ Vs Luft + Ather besteht. — Als Motive 
dieser Dreifachmachung oder Fünffachmachung darf nicht die 
Vedântasâra § 128 (Bbhtl.) in Verbindung mit ihr vorgetragene 
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Théorie hetrachtet werden, nach welclier die Erde riechhar, 
gchmeckbar, sichtbar, fühlbar und horbar, das Wasser schmeek- 
bar, sichtbar, fühlbar und horbar, das Feuer sichtbar, fühlbar 
und horbar, der Wind fühlbar und horbar und der Àther blofs 
horbar ist. Dieso Théorie setzt nicht die gemischten, sondern 
die ungemischten Elemente voraus, welche bei ihrem llervor-, 
gehen aus einander die Eigenschaften der Elemente, aus denen 
sie hervorgegangen sind, beibehalten (der Wind nebeii der 
Fühlbarkeit auch die Ilorbarkeit, weil er aus dem hürbareii 
Ather hervorgegangen, usw.j. Mit der Dreifachmachung 
oder Fünffachmachung hingegen stelit diese Théorie in \Vid(‘r- 
spruch, da z. B. der fünffachgeniachtc Ather, eben wegen der 
Zumischung der vier andern Elemente, nicht mehr blofs horbar, 
sondern aucli fühlbar, siclitbar, schmeckbar und riechbar sein 
müfst(‘. ning(*gen wüfsten Avir als Motiv der Dr ci- und Fünt- 
fachmachung der Elemente, aufser der Wahrnehmung, dafs 
in allein Spuren von alleni sind (ràv h r.oL'nl ixzixlyPoLi, Anaxa- 
goras bei Ar. phys. 1,4 187 b 1), nur anzugeben, dafs der 
menschliche Organismus, obwohl er nur einzelne Stoffe als 
Nahrung aufnimmt, doch aus ihnen aile drei Elemente, Nah- 
niiig, Wasser und Gliit, entnimnit, welche nach der iSchilde- 
rung, die sich an die Dreifachinacliung der Elemente (?hànd. 6,5 
anschliefsl, zu seinem Aufbau erforderlich sind. 

Ein grofser Fortschritt über die hehandelte Stelh' t 'hànd. rünf Kie- 
6,- fg. hinaus, welche aus Brahman nur drei Elemente, Feuer, 

Wasser und Erd(‘, hervorgehen liefs, besteht darin, dafs der 
Ather (oder Kaum âkâça) und der Wind (ràyn)^ welche in der 
altern Zeit, wie wir sahen, als symbolisch(‘ Vertreter des 
Brahman selbst gegoltcn hatten, weiterhin als die beiden fein- 
sten Elemente zwischen Brahman und das Feuer eingeschoben 
wurden. Hierdurch gelangte man zur Fünfzahl der Elemente, 
welche, mit wenigen Ausnahmen, von allen spatern Philo- 
sophen Indiens angenommen werden. Die erste Stelle, welche 
die fünf Elemente nach dem Chând. 6,2 vorliegenden Schéma, 
das erste aus Brahman und jedes folgende aus dem jedesmal 
vorhergehenden , hervorgehen liefs, lindet sich (Aufzahlungon 
wie Brih. 4,4,5 kommen nicht in Betracht) Taitt. 2,1, eine 
Stelle, welche in der indisohen Philosophie eine fundamentale 
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Bedeutung gewonnen hat: „Aus diesem Atman, fürwalir, ist 
der Âther [Raum] entstanden, aus dem Ather der Wind, aus 
dem Winde das Feuor, aus dem Feuer das Wasser, aus dem 
Entspre^ Wasser die Erde‘‘. — Dieser Fiinfzahl der Elemente eiitspricht, 
teflnnS wie wir spàter sehen werden, die Fiinfzahl der Erkenntnis- 
sinne (Gehor, Gefühl, Gesicht, Geschmack, Geruch), welclie, 
wenn niclit die erste Aufstellung, so doch die definitive Fest- 
haltung der fünf Elemente veranlafst hat. Jedes Elément hat 
seine hestimmte Qualitat (Ton, Fühlharkeit, Farbe, Schmeck- 
barkeit, Riechbarkeit) und aufser dieser, wie schon oboii be- 
merkt, noch die Qualitat dorjenigen Elemente, aus denen ein 
jedes hervorgegangen ist. Spatere IJpanishadstellon, in denen 
die fünf Elemente teils aufgezahlt, teils erwahnt werden, sind: 
Ait. 3,3 (noch ungeordnet); Çvet. 2,12. 6,2 (vgl. aiich Kath. 
3,15); Praçna 6,4, Mai tr. 3,2. 6,4. Atma 2. Pinda 2. Pranâgni- 
hotra 4. 


4, Die organîscho Natar. 

JÊingelien In Akkommodation an das menschliche, auf kausale Zu« 
in7iino sammenhange gerichtete Erkenntnisvermogen stellte sich die 
^^^sensidentitat der Welt mit Brahman als eine Schopfung 
Lehre. durch das Brahman dar. Wie das indische Wort 

für Schopfung, srishtj^ zu verstohen gibt, ist diese zu denken 
als ein Entlassen, Loslassen, Ausgiefsen, somit als ein lleraus- 
treten der Welt aus Brahman, welches als solches mit dem 
Grunddogma von der alleinigen Realitat des Brahman in 
Widerspruch stand. Daher erforderte die Lehre von der 
Schopfung der Welt, sollte diese niclit als ein Anderes, ein 
Fremdes dem Brahman gegenübertreten, zu ilirer Erganzung 
die Vorstellung, dafs das Brahman selbst, naclidem es die W'elt 
geschaffen, in dieselbe als Seele eingegangen sei; Brih. 1,4,7: 
„in sie (die Welt) ist jener [Atman | eingegangen bis in die 
Nagelspitzen hinein‘‘; Chând. 6,3,3: „da ging jene Gottheit 
(das Brahman) in diese drei Gottheiten (die Elemente) mit 
diesem lebenden Selbste {jha âtman^ der individuellen Seele) 
ein und breitete aus einander Namen und Gestalten“; Taitt. 2,6: 
„nachdem er sie geschaffen, ging er in dieselbe ein‘3 Ait. 
1,3,12: „da spaltete er hier den Scheitel und ging durch diese 
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Pforte hmein‘‘. Brahman schalft die Organisnïen als Burgen 
(jiuras) und geht dann in dieselben als Bürger { 2 nirush(ty d. h. 
als die Seelej ein, Brih. 2,5,18: 

Als Burgen schuf Zweifüfsler er, 

Als Burgen die Vierfülsler auch; 
lu Burgen ging als Vogel er, 
lu Burgen er als Bürger ein. 

Sûlche Wohnstatten, in welche Brahman als individuelle Aile Lebe- ‘ 
vSeele eingegangen ist, sind aile lebenden Wesen, also aile 
Pflanzen, aile Tiere, aile Alenschen und aile Gotter: (Brahman). 

Aus ihm die Gotter vielfach sind entstandeii, 

Uiul Selige, ans ihrii 31ensclien, Aueh und Vogel, 

Einliaucli und Ausliaueli, Keis und Gerste, — 

wio es AluTul, 2,1,7 mit ÂTiklang an Higv. 10,90,8 und Atliarvav. 

11,4,13 (oben I, i, S. 157. 303l heifst. Aile lelxmden Wesen 
sind demiuich Brahman, Ait. 3,3: ,,Dieses jdas Bewufstsein, 

(1. h. der Atman) ist Bralmian, dieses ist Indra, dieses ist 
Prajâpati, dieses ist aile Gotter, — ist die fünf Elemento, 

Erde, Wind, Âther, Wasser, Lichter, — ist die Klein -Lebe- 
wesen und was iliiien etwa ahnlich, — ist die !8amen der einen 
und andeni Art, — ist Eigehorenes, Mutterseliolsgeborenes, 
Schweifsgehorenes, J^jirolsgeborenes, — ist Rosse, Kinder, 
Aleiisc'bmi, Elel'anten, — ist ailes was lebt, was da geht und 
tliegt und was bowegungslos'‘. Piiter dem „Bewegiingslosen‘‘ 
(sfliàvannn) ist die Pllaiizenwelt zu versteben. Zu der ganzen 
Stelle benierkt Çankara : „ln dieser AVeise nimnit in allen den 
spezielleii Korperbüllen von Brahmân bis berab ziim Grasbalm 

ein spiiter viel gcbrauchter Aus- 
druck) das Brahman diese und J eue Naineii und Gestalten 
an“. Eine Einteilmig der organisoben Weseu in clrei Klassen: Kinssender 
,,aus dem Ei Geborenes, lebeiul Geborenes und aus dem Keiin 
(îeborenes“, fand sicb sehon Cbând. f>,3,î, wozu dann obige 
(spaterej Stelle als vierte Klasse das .,Schweirsgeborene“ (In“ 
sekten und dergleichen) binzufiigt. In jeder dieser Erschei- 
nungen wobnt das ganze Brahman; der Atman beifst Sâmmf, in jodem 
„weil er gleich (sama) ist der Ameise, gleich der Mücke, 
gleicb dem Elefanten, gleich dieseu drei AVeltrilimien, gleich 

Deubrbi^, GcBchlchte der Philosophie. J, ii. 12 
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diesem Weltganzen“ (Brih. 1,3^22). Ein Beispiel von der Be- 
seeltlieit der Pflanzen liefert Chând. 6,11,1 an dem Baume, 
welcher dasteht, „durchdrungen von dem lebendigen Selbste 
{jwa âiman, der individuellen Seele), strotzend und freude- 
volb‘; dafs dementsprechend auch die Wanderung dor Seelen 
bis in die Pflanzenwelt sich orstreckt, lehrt Kâth. 5,7 : 

Im Mutterschofs geht ein dieser, 

Yerkorpernd sich zur Leiblichkeit, — 

In eine Pflanze fillirt jeiier, — 

Je nach Werk, je iiach Wissenschat’t. 

Nach oben hin erstreckt sich die Seelen wanderung bis in die 
Gbtterwelt hinein, Brih. 4,4,4: „Wie ein Goldschmied von 
einem Bildwerke den Stoff nimmt und daraus. eine andere, 
neuere, schonere Gcstalt bammert, so auch diese Seele^ nach- 
dem sie den Leib abgeschüttelt und das Nichtwissen |zeit- 
weilig] losgelassen hat, so schafft sie sich eine andere, neuere, 
schonere Gestalt, sei es der Va ter oder der Gandharven oder 
der Gottcr oder des Prajâpati oder des Brahman, oder andrer 
Wesen“. Das Hervorgehen der Kreaturen aus Brahman, nach- 
dem sie, wie die Blurnensafte in den Honig, wie die Plusse 
in den Ozean, in dasselbe (im Tiefschlaf und im Tode) ein- 
gegangen sind, geschieht in iml)ewufster Weise, Chând. 6,10,2: 
„also, fürwahr, wissen auch aile diese Kreaturen, wenn si(‘ 
aus dem Seienden wieder hervorgehen, nicht, dafs sie ans dem 
Seienden wieder hervorgehen; selbige, oh sie hier Tiger sind 
oder Lowe, oder Wolf, oder Eber, oder Wurin, oder Vogel, 
oder Bremse oder Mücke, was sie immer sein mogen, dazu 
werden sie wiedergestaltet“. Vgl. die ahnliche, und vielleicht 
davon abhangige, Aufzahlung, Kaush. 1,2; „Der wird hienieden, 
sei es als Wurm, oder als Fliege, oder als Fisch, oder als 
Vogel, oder als Lôwe, oder als Eber, oder als Beifstier, oder 
als Tiger, oder als Mensch, oder als sonst etwas, an diesem 
oder jenem Orte wiederum geboren, je nach'seinem Werke, 
je nach seinem Wissen“. 

Eine mythische Schilderung des Entstehens des Menschen- 
geschlechtes und der Tiergeschlechter bietet Brih. 1,4, 3—4. 
Der Atman ist ursprüngüch weder Mann noch Weib, sondern 
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(wie in dem MyÜius des Aristophanes bei Platon Symp. 
p. 189 C fg.) die ungeschiedene Binheit beider, welche sich 
spaltet und in der Zeugung zur Wiedervereinigung gelangt. 
Hierauf entfliebt das Weib und verbirgt sich der Reihe nach 
in den verschiedenen Tierspezies der Kühe, Pferde, Esel, Ziegen, 
Schafe bis herab zu den Ameisen; der Atman aber verfolgt 
sie durcli allô Formen hindurch und zeugt so die Individuen 
jeder einzelnen Tierart. — Man konnte versuoht sein, diesem 
Mythus einen tieferen Sinn unterzulegen ; das Mannliche ware 
der nach seiner Manifestation verlangende Wille, das Weib- 
liche der Inbegriif der Formen (der platonischen Ideen), 
welche, obgleich ans dem Willen entsprungen, ihm doch he- 
terogen sind, vor ihm tliehen, bis der schopferisohe Wille sich 
ihrer bemachtigt, uni in ihnen allen sein Wesen zum Ausdruck 
zLi bringon. — Jedenfalls hesagt der Mythus soviol, dafs aile 
Tierformen mit dem Menschen gleichen Wesens und, wie er, 
Verkorperungen des Atman sind. 

Im Folgenden (Hrih. 11 — 15) wird goschildert, wie 

der Atman über sich hinaus die verschiedcmen Gotterklassen 
schafft; „weil er als hohere jais er selbst ist] die Gotter schiif, 
und weil (‘r, als Sterblicher, die Unsterblicheu schuf, darum 
heifst sie die Übersohopfung Hierin liegt jeden- 

falls so viel, dafs d(‘r als ]Slenscli verkürperte Atman in sicli 
das Prinzip aller hëheren Welten und ^^'’esen enthalt. 


5. Die U'eltseele ( Ifirant/agarhha, Brahnifln), 

Wie (lie Einzels('ele zu ihrem T^eibe, so verhiilt sich zu 
dem Weltleibe die Weltseele, welche, zum Fnterschiedo von 
dem Brnhman (neutr.) als Urprinzip, als der Hrftlmuin (mask.) 
oder aucli als der Ifinnjf/afjdrhka bezeichnet wird, welcher 
nach Rigv. 10,121,1 aus den von dem Urprinzip geschalTenen 
Urwassern als der Erstgeborne der Schopfung hervorging. 
Weil es das Urprinzip selbst ist, welches in seiner Schopfung 
als Erstgeborner erscheint, darum wird auch der letztere, mit 
Ànderung des Genus und des Akzentes, als der Brahmhi^ 
gleichsam als das personlich gewordene Brâliman^ bezeichnet. 
In den iiltern Upanishadtexteii ist diese Vorstellung nur wenig 
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ausgebildet. In der oben zitierten Stelle Brih. 4,4,4 erschien 
als Beispiel einer wandernden Seele neben Prajàpati iind den 
übrigen Gottern auch der Brahman (ohne Zweifel als Masku- 
linum aiifzufassen). Ait. 3,3 wird an der Spitze der Lebe- 
wesen, als welche der Âtman zur Erscheinung kommt, der 
Brahman genannt (auch hier ist natürlich csha hrahmâ zu lesen 
statt esha hrahma, wie gedankenloserweise Ait. Âr. 2,6,1 ,5 p. 299,3 
gedruckt ist; vgl. auch die unmittelbar folgenden Worte des 
Sâyana: anena pul-lirajena hrahmaçahdcna ^ Tliran}j(igarhhah 
samavartafa agre ity •'ûdl- castra- jmtsiddhah prathamah carhi 
vivalcshitah^. Auch Kaush. 1, wo dieser personlieh gedachte 
Brahman die im Jenseits aukomniende Seele empTangt, wird 
seine Identitiit mit Jlirangagarhha durch die Schlufsworte 1,7 
angedeutet: „Die Urwasser, fürwahr, sind meine Welt, und 
sie ist dein!“ — Sonst wird der personliohe Brahman (oder 
an seiner Stelle gelegentlich Paramcsldlnn, l^rajapafi Brih, 
2,6,3. 4,6,3. 6,5,4) in altern Texten nur erwlihnt als der Triiger 
dor güttlichen Offenbarung (wie vordem der Vcna^ oben I, i, 
S. 252 fg.) und ihr Vermittler an die Menschen: Chand. 3,11,4. 
8,15. Muiul. 1,1,1 — 2 und ofter in spateren Upanishad’s. 

Ausgeführter findot sich diese Vorstellung von dem Erst- 
gebornen der Schopfung als dem Irquell aller Weisheit erst 
in der (überhaupt zur Pcrsonilikation des Gottlichen neigen- 
den) Çvetâçvatara-Upanishad, wo derselbe als der Brahma 
als Jlirangagarhha ^ der ,,Goldkeim‘^ 'oder auch einmal, 5,2, 
mit poetiseher Umschreibung dieses Wortes, als der (wie Gold) 
„rote Weise“, hapila risJa\ bezeichnet wird, was dann viele zu 
dem Irrtum verleitet hat, dafs hier, in einer vcdischen llpa- 
nishad, als der Erstgeborne des Schopfers — Kapila, der 
Stifter des Sânkhyasystems, genannt werde! [latte der allem 
Dualismus undAtheismus so feindlich gegenüberstehende Autor 
imserer Upanishad diesen gekannt (was wir nicht glauben), 
so würde er ihn wohl mit ganz andern Epithetis charakterisiert 
haben. Die Meinung, dafs hier Kapila genannt werde, ist nur 
moglich. Solange man die Stelle isoliert und ohne Riicksicht 
auf den ganzen Zusammenhang der Upanishad betrachtet, 
welche denselben Gedanken, der hier vorkommt, nooh an vier 
andern Stellen zum Ausdruck bringt. Sie feiert den Budra 
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(Çiva), in welcliem sie dus Urwesen sieht, als den ürquell 
aller Weisheit; „aus ilim erflofs das Wissen uranfânglicli“ 

(4,18, vgl. Brih. 2,4,10); — „er hcifst der Erstlings-Purusha, 
der Grofse“ {(([/ryah purusho mahàn^ 3,19, vgl. nfahâif àhnâ 
Kâth. 3,10. 6,7); — er ist es, „der den Gott Bralimân sohuf 
zu Anfang, und der ihm auch die Veden überliefort‘‘ (6,18); 

— „der vormals den Hiranyagarbha zeugto“ (3,4), — „der 
selbst entstelien sah den Hiranyagarbha^^ (4,12), — - und mit 
Hinweis auf die letzteren Stellen heifst es dann 5,2: „der mit 
jenem (3,4 und 4,12 erwahnten| ersterzeugten, roten Weisen 
(l'iipilaw rishhn) im Geist ging s(‘hwanger und ihn sah ge- 
boren'5 Das zurüekweisendc tam. sowie die Worte jâjiftmanam 
C(t yftçi/rt, verglichen mit 4,12 jHiryafa jâyamâïHi ni, maehen wohl 
die Eückbeziehuiig auf diese Stelle, und somit auf Hiranya- 
garblia, unzweifelhaft. 

Aus spateren Upanisliad's ist zu ’erwahnen, dafs nach Nâràyaça. 
Nàrâyana 1 der Hrahmân aus Nàràyaiia, und dafs nach Atharva- 
çiras G aus Ihdh'a, nach Mahâ 3 aus Sârâijiuja, das A\"eltei 
und aus diesem sodann der Brahman entsteht; als Quelle dos 
AVisseus wird derselbe bezoichnet Piiula 1, Gâruda 3, und 
(unter dem Namen Jlinnnfayarblia) Maha 4. Im Gegensatze 
zu dem ichbewufsten J ira (der individuellen Seele) wird 
Jfirani/agarbha als ,,alliclibewufst‘‘ (^iarràhunmâiiw) bezeichnet 
Nrisinhott. 9, Dp. 798. 

Der Stufenfolge von Urwesen, Urwasser und Erstgeb O- Ber Mahân 
renom (Braiimân, Hinoiyagarblia) entspricht es, wenn, unter 
Abstreifung der mythologischen Form, Kâth. 3,10 — 11. 6,7 — 8 
als die drei obersten Prinzipien Piirusha, Avifaldani und Mahân 
Atmâ bezeichnet werden. Hier ist, im Gegensatze zum indi- 
viduellen Âtman, der Mahân Âtmà (das grofse Selbst, dem 
mahan jnirusha Çvet. 3,19 entsprechond) die Weltseele, d. h. 
der alliohbewufste Hiranyagarbha. Die Buddhi ist Kâth. 3,10 
noch dem Mahân Atma untergeordnet. Eine Verschmelzung 
beider führt dann weiterhin zum kosmischen Intellekte (mahân, 
buddhi) der Sânkhyaphilosophie. — Auf andern Gebieten ent- Analogie» 
spricht dem kosmischen Intellekte als Trager der Welt (lliranya^ 
garhha, Mahân) der aus dem ev emanierende voO^ der Neu- 
platoniker sowie das „reine Subjekt des Erkennens^ (das ewige 



182 


VI. Brahman als Weltschôpfer. 


lu allem 
flteckt der 
Atman. 


Weltauge) der scliopenhauerschen Philosophie. Für das meta- 
physische Verstandnis der Welt ist diese Vorstellung eme 
unentbehrliche. Wir wissen es (und auch die Inder wufsten 
es schon, Brih. 2,4,5), dafs die ganze ohjektive Welt nur mog- 
îich ist, sofern sie getragen wird von einem erkennenden Sub- 
jekte. Dieses Subjekt als Trâger der objektiven Welt kommt 
zur Erscheinung in allen individuellen Subjekten, ist aber 
keineswegs mit ihnen identisch. Denn die individuellen Sub- 
jekte vergehen (Brih. 2,4,12 „nach dem Tode ist kein Bewufst- 
sein“, vgl. Brih. 3,2,12), die ohjektive Welt besteht aber auch 
ohne sie weiter, mithin auch das ewige Subjekt des Erkennens 
(Hiranyagarhha)^ von welchem sie getragen wird. Aus diesem 
Subjekte entspringen Baum und Zeit; darum ist es selbst in 
keinem Raume und zu keiner Zeit, also empirisch betrachtet 
überhaupt nicht vorhanden ; es hat keine empirische, sondern 
nur eine metaphysische Realitat. 


VU. Brahman als Erhalter und Regierer. 

1. Brahnian als Welterhalter, 

Da in Walirheit nur der Âtman vorhanden ist, und die 
Welt, sofern sie überhaupt existiert, ihrem Wesen nach nur 
Atman ist, so folgt, dais die Dinge dieser Welt ihre Realitat, 
soweit wir ihnen eine solohe zugestehen mogen, nur von dem 
Âtman zu Lehen tragen kônnen. Sie verhalten sich zu ihm 
wie die Funken zu dem Feuer, aus welchem sie entspringen 
und welches sie ihrem ganzen Wesen nach sind; Brih. 2,1,20: 
„wie aus dem Feuer die winzigen Fünklein entspringen, also 
auch entspringen aus diesem Âtman aile Lebensgeister, aile 
Welten, aile Gôtter, aile Wesen“; vgl. Kaush. 4,20. Naher 
ausgeführt findet sich dieses Büd Mund. 2,1,1: 

Wie aus dem wohlentflammten Feuer die Funken, 

Ihm gleichen Wesens, tausendfach entspringen, 

So geh’n, o Teurer, aus dem Unvergânglichen 

Die mannigfachen Wesen 

Hervor und wieder in dasselbe ein. 
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Aile Dinge der Welt sind, wie diese Stelle besagt, „ihm 
gleichen Wesens“ oder svanq)a „8eiiie Gestalt habeîid*‘), 

sind der Atman selbst, und er allein ist es, welcher als die 
ganze Welt ausgebreitet vor uns liegt, Mund. 2,1,4: 

Sein Haupt ist Feuer, seine Augen Mond und Sonne, 

Die Himmelsgegenden die Ohreii, 

Seine Stimme ist des Veda Offenbarung. 

Wind ist sein Hauch, sein Herz die Welt, aus seinen Füfsen Erde, 
Er ist das innre Selbst in allen Wesen. 

Wie es geschieht, dafs der einheitliche Atman sich zur 
YÎelheitlichen Welt ausbreitet, das bleibt ein Gelieimnis und 
kann nur durch Bilder erlautert werden. So liifst Chând. 6,12 
der Lehrer die Frucht des Nyagrodha-Baumes (dessen Zweige 
nach unien wachsen und in der Erde neue Wurzeln schlagen, 
so dafs aus dem Baume ein ganzer Wald wird) lierbeibringen 
und oflhen, und naohdem der Schüler in ihr nur ganz kleine 
Kerne und in diesen gar nichts weiter gelunden bat, spricht 
zu ihm der Lehrer: .,Di(' Feinheit, die du nicht wahrnimmst, 
O Teurer, aus dieser Feinheit, fürwahr, ist dieser grofse Nyag- 
rodha-Baum entstanden, Glaube, o Teurer, was jene Feinheit 
ist, ein Bestehen aus dem (ein dieses-aIs~Wcsen-Haben, nitad- 
(Umij(im) ist dieses Weltall, das ist das Reale, das ist die 
Seele, das bist du, o Çvetaketu!'‘ 

Die Ausbreitung der Einheit als Vielheit wird auch er- 
lautert durch das vielfach mifsverstandene Gleichnis Kâth. 6,1: 

Die Wurzel hoch, die Zweig’ abwiirts 
Steht jener ew’ge Feigenbaum. 

Aile, welche hier niùla in nrdhvümùla als Plural fassen und „die 
Wurzeln^, Jhe roots^', racinca"" u. dgl. übersetzen, konnen 
den Sinn des Gleichhisses nicht verstanden haben, welcher 
gerade darin besteht, zu zeigen, wie aus dem einheitlichen 
Brahman als Wurzel die Vielheit der Welterscheinungen 
entspringt. So gleicht das Weltganze einem Açvattha-Baume, 
bei dem, ahnlich wie bei unsrer Linde, aus der einen Wurzel, 
die er hat, die ganze Mannigfaltigkeit sein er À s te und Zweige 
entspringt, nur dafs bei demjenigen Açvattha, welcher die 
Welt ist, die eine Wurzel, das Brahman, oben, und die vielen 
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Zweige seiner Erscheinungen hier unten auf Erden sind. Ganz 
irreführend ist es, hier an den NyagVodha-Baum (feus hnlica) 
zu denken, der seine Zweige in die Erde schickt, wo sie neue 
Wurzeln schlagen. Der Açvattha (jicm rcUgiosa) ist von ihm 
nach Wuchs und Blattern vôllig verschieden. — Von Interesse 
ist es, zu sehen, dafs die hesprochene Kâthakastelle alleni An- 
scheine nach schon Çvet. 8,9 (wie auch Mahânâr. 10,20) be- 
nutzt wird; wenn es hier heifst: „als Bauin im Himmel wur- 
zelnd steht der Eine“ (vgl. auch den Weltbaum Çvet. 6,6), 
so findet dies in der Stelle Kâth. 6,1 , und nur in ihr, seine 
Erklarung. 

Aus der Allverhroitung des Atman ergibt sich seine. 
Allgegenwart in den Erscheinungen der Welt, wie sie, mit 
Benutzung des Versos Rigv. 4,40,5, geschildert wird Kâth. 5,2 
(= Mahânâr. 10,6, vgl. die weiteren Nacliweisungen dort): 

Im Âther ist Sonnenscliwan er, Vasii in der Luft, 

Hotar am Opferbette, auf der Schwelle Gast, 

Er weilt in Mensch und Weite, im Gesetz, iin Raum, 

Entspriiigt aus Wassern, Rindern, Redit, Gebirg’ als grofses lîedit. 

Mit Anknüpfung an den Vers Vuj. Samh. 82,4 (oben I, i, 
S. 292) schildert die Allgegenwart Gottes Çvet. 2,16 — 17: 

Er ist der Gott in allen Weltenriiunien, 

Vormals geboren und im Miitteileibe; 

Er ward geboren, wird geboren werden, 

Ist in den Mensdien und allgegenwiirtig. 

Der Gott, der im Feuer ist, im Wasser, 

Der in die ganze AVelt ist eingegangon, 

Der in den Krâutern weilt und in den Biiumen, 

Diesem Gotte sei Ehrel — sei Ehre! 

Auf der Allgegenwart des Âtman beruht es, dafs aile 
Kreaturen an der Wonne, welche sein Wesen ist (oben 
S. 127 fg.), teilhaben : „durch ein kîeines Teilchen nur dieser 
Wonne haben ihr Leben die andern Kreaturen“ (Brih. 4,8,82); 
— „denn wer konnte atmen, wer leben, wenn in dem Âkâça 
nicht jene Wonne ware! Denn er ist es, der die Wonne 
schaffet‘‘ (Taitt. 2,7).. Darum wohnt allen Wesen eine Sehn- 
sucht nach dem Âtman inné, und ebenso nach dem, welcher 
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sich als den Âtman weifs; „sein (des Brahman) Namô ist 
«Nach-ihm-das-Sehnen» (tudvanam)^ als «Nach-ihm-das-Sehnen» , 
soll man es verehren. Wer selbiges als solches weifs, zu dem 
wohl sehnen liin sicli die Wesen alle‘‘ (Kena 31, vgl. das 
aristotclische : ôà oç sp(ù|j.£Vûv). 

Ailes Wirken iu der Wolt ist ein solches des Atman; „er 
ist es, der das gute Werk den tiin maeht, welclien er aus 
diesen Welten emporfiiliren will, und er ist es, der das bose 
Werk den tun niacht, welclien er abwarts führon will“ 
(Kausli. 3,8). Audi die Gottcr tun ilir Werk nur diircli die 
Kraft, weldio er ihneii verleiht: kein Strohhalin kann von 
Agni verbrannt, von ^'ayu aufg(‘hoben werden ohne den Willen 
des Brahman |Kena 17 — 23). 

Die schonste Sdiilderung von der Allinadd des Unver- 
ganglichen, d. h. des Âtman, ündet sich, in teilweiser An- 
lehnung au den Prajâpatihymnus Kigv. 10,121 (oben I, i, S. 132) 
in dem Gespriiche des Yajnavalkya mit der Gargî, Brili. 3,8,9: 

„Auf die.ses riiverganglicheii Geheifs, o Gargî, stehen 
auseinandergelialten wSonne und ^lond; auf dieses I nvergang- 
lichen Gelunfs, o Gargî, stehen auseinandergelialten llinimel 
und Erde; auf dieses Unverganglichen Geheifs, o Gargî, stehen 
auseinandergehalteti die Miiiuten und die Stunden, die Tag' 
und Nachte, die Halbmonate, Monate, Jalireszeiten und Jalire: 
auf dieses UnvergHnglichen Geheifs, o Gargî, rinneii von den 
Schneebergen die Strome, die einen nacli Osten, die andern 
nach Westeii, und wohin ein joder geliet; auf dieses Unver- 
gangliclien Geheifs, o Gurgl, preisen die Menschen den Frei- 
gebigen, streben die Gbtter nach dem Opfergeber, die Vater 
nach der Totenspende.‘‘ 

Diese Stelle, in welclier aile raumliehe und zeitlicho Ord- 
iiung und ailes Wirken in der Natur, ailes Begehreii der 
Menschen, Gotter und Manon auf den Âtman zurückgeführt 
wird, liât viele Nachbildungen erfahren. So beruht es wohl 
auf dem ersten Telle derselben von der auseinaiiderhaltenden 
Kraft des Atman, wenn der Âtman Brih. 4,4,22 (zitiert Maitr. 
7,7) oinem seU(, welohes Wort iiicht nur die (verbiiidende) 
„Brücke‘S sondern auch den (auseinaiiderhaltendeii) „Damm“ 
bedeutet, vergliohen wird: „er ist der Herr des Weltalls, er 
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ist der Gebieter der Wesen, er ist dcr Ilüter der Wesen; <*.r 
ist die Brücke, welclie (der Damm, welclier) diese Welten 
auseinanderhalt, dafs sie nicht verfliefsen“. Die letzten Worto 

Brih. 4,4,22 kehren wieder Cliând. 8,4, t • Atman, der ist die Ib’ücke 

wird Bcnon . . 

Chând. 8,4,1 (der Damm), welche diese Welten auseinanderhalt, dafs sic 

benutzt und .... ’ ‘ 

xnifaver- iiiclit verflieisen^. Wenn es aber daim weiter heifst : „l)iese 
Brücke überschreiten niclit Tag und Nacht, nicht das Aller, 
nicht der Tod und nicht das Leiden“ usw., so wird liier, 
mit plotzlicher Veninderung der Anschauung, ans dem dit» 
Weltverhaltnisse trennendon Damm eine das Diesseits mit dem 
Jenseits verbindende Brücke; und in diesem Tatbestande 
liegt wohl ein sicherer Bew(»is fiir den wichtigen Scblufs, dafs 
die gleichlautenden Worte ans Brih. 4,4,22 (mtnommen und, 
mit Abgehen von ihrem ursprünglichcn Sinne, Chând. S, 4,1 
reproduziert worden sind. Der so modifizierte Gedanke von 
der Brücke der Cnsterblichkeit ist dann weiter, alh»m An- 
scheine nacli aus Chând. 8,4,1, von Çvet. 6,19 und Miind. 2, 2, h 
herübergenomnien worden. Der ganze vorhergeliende Al)- 
schnitt Mund. 2,1 ist im wesentlichen eine poetische Ver- 
webung der angeführten 8telle Brih. 8,8 mit Higv. 1(1,90 johtMi 
1,1, S. 156 fg.) und andern Zutaten, wie in unsrer Über- 
setzung vS. 550 fg. nachgewiesen ist. 


2. Brahuian als Weltregierer. 

Wenn es in den angeführten Worten aus Brih. 4,4,22 
und ebenso (wahrscheinlieh in Xaclibildung dieser Stelle) 
Kaush. 8,8 heifst: „er ist der Ilüter der Welt, er ist der Ge- 
bieter der Welt“, so liegt darin zweierlei: 1) dafs d(»r Atman 
als Welterhalter die Dinge in ihrem Bestande schützt, worüber 
gehandelt worden ist, und 2) dafs er als Weltregi(‘rer die 
Wesen bei ihrem Tun lenkt. Bür diest» letztere Aufgabe 
kommt neben manchem, was schon angeführt wurde, vor allém 
Antar- in Bctraclit das Kapitel Brih. 8,7, welches von dem Atman 

yâmin, Brih. .. ii’i 

3,7.- als dem Antanjamm, d. h. dem „innern Lenker ‘4 handelt. 
Seine Belehrung über denselben beginnt AAjnavalkya Brih. 
8,7,3 mit den Worten: „Der, in der Erde wohnend, von der 
Erde verschieden ist, den die Erde nicht kennt, dessen Leib 
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die Erde ist, der die Erde innerlicli regiert, der ist deine 
Seele, der iimere Lenker, der unsterbliche“. Dasselbe. was 
hier von der Erde gesagt wird. wird dann weiter, iinter steter 
Wiederholung der gleicdien Formel, von elf andoren Natur- 
(‘rscheiniingen (Wasser, Feuer, Luftraum, Wind, Jlimniel, 
Sonne, llimnielsg(‘genden, Mond und Sternen, Ather, Finsternis 
und Licht), sodann von allen Wesen iind ondlich von den 
achi Organen (Odem, Hcde, Auge, Ohr, Manas, Haut, Er- 
kcnntnis, Samen) entwiekelt; aile diese Xaturerscheinungen, 
Wesen und Organe sind sonaeh der Leib d('s Atinan, sind 
von ihm vorschieden ((intarit)^ kennen ihn nieht und werden 
(loch von ihm innerlich regiert. — Auoh diese Stelle ist in 
der Folgci vieltach benutzt worden. So nainentlich Mânclûkya (5 
und in den Iveproduktionen diescr Stelh‘ Nrisiiihap. 4,1. Nri- 
sinhott. 1 . Râniott. B ; ferner Ilrahmop. 1 und Baslikala il p. S. 840 ). 
Fine (wertlos(') Detinition des AnUinfàtiuu wird gegeben 
Sarvo})anishatsàra Xo. 19: ,AVenn der Atinan, als die I rsai-he 
d<T XaturbeschalVenlu'it der mit dem Ibkdiststcdienden fdeni 
Bewufstsein) usw. ausgtu'üsteten Vielheiten, in allen l>eibern, 
gloichwie die Sehnur dureh die Menge d(U’ Perlen, hin- 
dure]ig(^fadelt ersclndiit, so heilst er d(T iniu're Lenker (an- 
turyfmiuyK — Im Vedàntasara 5:^ 43 wird der Antarijaniiu 
mit dem Iciuirn gleiehgesetzt. Fine ahnlich(‘ Uolle spielt (‘r 
im System des llamânuja. 

l)(^m Ant(frifiunin Brili. 3,7 entspricht in der ,,Honiglehre“ 
Brih. 2,5 der „kraftartige iinsterbliche G(*isB‘ (i(jv)HHffa (mrlia- 
j)f(rush((), weleher alleu kosmischen und psychischen Er- 
scheinungen (dinvolint und dadurch ihr(‘ Wirkung aiif einaïuhn' 
(U'mdglicht. Aueh hier wird der wertvolle Grundgodanke in 
(âne iur uns wenig anzicdiende Form gekleidet, indem dieselbe 
stéréotype Formel, jedesmal unter Einsetz.ung anderor Begrifh^, 
vierzelmmal hint('r einauder wiederholt wird. „I)iese Erde‘3 
so beginnt der Abschnitt, „ist aller Wesen Honig, dieser Erde 
sind aile Wesen Honig; aber was in der Erde jener kraft- 
volle, unsterbliche Geist ist, und was in bezug auf das Selbst 
jener ans Korper bestehende, kraftvolle. unsterbliche Geist ist, 
dieser ist eben das, was diese iSeele (âimaa) ist; diese ist das 
Lnsterbliche, diese das Brahman, diese das WeltalLh Das- 
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selbe, was hier von Erde und Leib, wird daim weiter, unter 
bestandiger Wiederholung derselben Formel, von Wasser imd 
Samen, Feuer und Kede, Wind und Odoni, Sonne und Auge 
usw. gesagt : das Auge nabrt sicli (besteht) durch die Sonne, 
und die Sonne durch das Auge (sie ware nicht da, wenn kein 
Auge sie scliaute), und diese gegenseitige Abhangigkeit ist 
nur dadurch moglich, dafs in beiden derselbe kraftartigc, un- 
sterbliche Geist, d. h. der Atman, wolint. Schon in der Ein- 
leitung zu unsrer Übersetzung dieses Abschnities (l'p. S. 420) 
erinnerten wir an die verwandte Lehre Kants von der „Affiniiat 
der Erscheinungen“, welche nur durch die „syntlietis(*]ie Ein~ 
heit der Apperzeption'^, d. h. durch das Subjekt des Erkennens, 
den Atman, moglich ist. 

Neben dièsen Hauptstellen wird es genügen, nur kurz zu 
erinnern an die Brih. 2,1. Kaush. 4 von Bàlàki Gargya für 
das Brahman ausgegebenen zwolt* oder sechzehn Puruslia’s, 
welchen Ajàta(^*atru den Atman als denjenigen gegenüberstellt, 
„der der Schopfer aller jener Geister ist, er, dessen Werk 
diese Welt ist“ (Kaush. 4,19); — sowie an die Brih. 3,9,10 — 
18. 26 von Vidagdha Çàkalya lur den Atman gehaltenen acht 
Purusha’s (der Korperlichkeit, der Begierde, der Sonne, des 
Gehors, des Scliattens, des Spiegels, des Wassers, d(‘s Sohnes), 
welchen Yâjhavalkya den „Geist der Upanishadlehre^ (dHiumi- 
shadft 2}nrus]ia) gegenüberstellt, „der diese Geister auseinander- 
treibend, zuriicktreibend, liber sie liinausschreitet^, d. h. der 
sie zu ihrem Tun anspornt, von demselben zuriickrurt und 
ihnen überlegen ist (Brih. 3,9,26). 


3. Freiheit und Unfreiheit des Willens. 

Ira Anschlufs an die Lehre von Brahman als Weltregierer 
wollen wir kurz die Frage nach der Freiheit und Unfreiheit 
des menschlichen Willens behandeln. Da die ganze Welt, 
soweit sie überhaupt existiert, nur die Selbstmanifestation des 
Attnan ist, so kann von einer Freiheit innerhalb des Natur- 
zusammenhanges in den Upanishad’s so wenig wie bei Spinoza 
die Rede sein. Eine solche würde zur Voraussetzung haben, 
dafs der Atman anders ware, als er ist. Demnach ist der 
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Standpunkt der Upanishad’s ein strenger Determinismus. Brili. 

4,4,5: „Der Monych ist ganz uiid gar goLildet ans Begierde 
ihm(i)\ je nachdem seine Begierde ist, danacli ist seine Ein- 
sicht ( kr(tfii); je nachdem seine Einsicht ist, danaeli tut er 
das Wi^rk (l'armany^. Vgl. die ahnliche Aurserung Çatap. 

Br. 10,(),r> iind Cdiand. 3,14,1 foben I, i, 8. 2(>4. 33())- — Brili. 

3,8,9: ,,Auf dies(^s Unvergangliehen Geheits, o Gârgî, preisen 
die Menselien d<m Ereigehigcn, streben die Gothu* naeh déni 
Opfergeber, die Viiter naeh der Totensperuhe^ 8ie aile, Men- 
schen, Gdtter utid Vater, khnncn nieht anders handeln, als es 
ihrer Xatur gemafs ist. Ghand. 8,1,5: „D<mn gleieliwie hie- 
nieden die MenscBen, als gesehühe es auf Befehl, das Ziid 
vertblg(in, danaeh ein jeder trachtet, sei (‘s ein Kënigreieh, sei 
es ein Ackergut, nnd nur dafiir lelxui, |so sind sie aueh 
beim Traehten naeh himmlischem Lohmî die Sklaven ihrer 
Wanscln‘|‘\ 

lu scharlein th^gensatze zu dies(n* Krklarung stehen die Aber iiei 
darauf folgirndoTi Worte. Âlinlieli wi(‘. KanU naehdeiii (‘r in weiTich^ru 
den starksten Ausdriieken, dureli seimm ^'ergleieh mit der 
voraus zu ber(^chn<'uden Sonnendnsternis. die empirisehe Un- 
Ireiheit des Willens proklainiert liât, sogleieh darauf. in der- 
selben Zeile behauptet, ..dafs der Mensch find sei-‘ (Kritik 
der prakt. \'eruunrt S. B?() Kehrb.), — ahnlieh lieifst es iu der 
angefiihrten Stelle Ghànd, 8,1,() weilcr: „l)aruin, iver von hinnen 
scheide‘1, ohne dafs (‘r di(^ 8eele erkannt liât uiid jene wahr- 
haften Wiinsehe, dein i\ird zuteil in allen Wellen ein Leben 
in thifreiheit; wer ab(‘r von liinnen seheidet, nachdem er 
di(; Heel<‘ erkannt hat und jene ivahiiiaften ^^hiIlS(*he, dem 
wird zuteil in allen Wtdten ein Leben in Freiheit ^^gl. 
die v(‘rwandt(‘n Âiifserungen Ghand. 7,:?5,2. 8,5.4. Der Sinn 
dieses < Jegensatzes ist klar: als Gliedcr in dem Xaturzusammen- 
hange sind wir, wie dieser, der Notwendigkeit unterworfen: 
aber wir sind frei von derselbeii, sobald wir, dureh Erkennl- 
nis imserer Identitat mit dem Âtman, ans diosem ganzen 
Zusammimhange der Natur heraustretmi. Dafs der Âtman 
dem Zwaiige der Kausalitat (mtholnm ist, haben wir oben 
(S. 142fg.) geselien. Ein jeder von uns ist dieser ewig freio 
Âtman: wir sollen nicht erst der Atman werden, sondern wir 
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sind es schoii jetzt, nur dafs wir uns dessen nicht bewufst 
sind. Somit sind wir schon jetzt, trotz der ausnahmslosen 
Notwendigkeit unserer Handlungen, in AVahrheit frei, aber 
wir wissen es iiieht: „gleichwie einen verborgenen Goldschatz, 
wer die Stelle nicht weifs, nicht findet, ob er wohl immer 
wieder darüber hingehei, ebenso fînden *alle diese Kreaturen 
diese Brahmanwelt nicht, obwohl sie tagtaglich [ini tiefen 
Schlafe] in sie eingehen; denn diirch die Unwahrheit werden 
sie abgedrangt‘^ ((’hând. 8,3,2); — „dariim diejenigen, welclie 
diese Brahmanwelt duroli Jh-ahmaànif(n}t (Leben als Brahman- 
schüler in Studium und Entsagung) finden, solchor ist diese 
Brahmanwelt, und solchen wird zuteil in allen Welten ein 
Leben in Freiheit‘‘‘ (Chaud. 8,4,3). Die Unfreiheit des Wil- 
lens, so unverbrüchlich sie gilt, gehort doch nur zu der grol'sen 
Illusion der empirischen Healitat und schwindet mit dieser. 
Die Erscheinung ist unfrei, aber Nvas in ihr erscheint, der 
Atman, ist frei. Das Zusammenbestehen beidor Gesichtspunkt<‘ 
spricht sieh in don Worten ans: „er ist es, der das gute Werk 
den tun niacht, wclchen er ans dicsen Welten emporfiihren 
will, und er ist es, der das bose Work den tun maeht, welclien 
Spaterhin 61 ' abwürts fühi'en wilkMEausli. 3,8). Wie dieser Gedanke, in 
und Prâ- déni Mafse wie der Âtman als pcrsonlicher Gott aufgefafNt 
beîde nur ’ wird, sich zur Pradestinationslehre gestalüd, ist sclion friilnn’ 
exoteiisch. gozeigt wmi’den. Aber die ganze Priidestinationslehre 

ist ebenso wie der Tlieismus, auf dem sie beriiht, in don 
Upanishad’s nur ein Versucli, in empirischen Fornnm ans- 
zusprechon, was seiner Natur nach denselben fremd ist. Dei' 
ewig freie Âtman, welcher unser Tun und Lassen dotermi- 
niert, ist nicht ein andrer, uns Gegenüberstehender, sondern 
unser eignes Selbst; darum heifst es vom Âtman: „er bindet 
sicli selbst diirch sich selbst (nihadîmâfl âfmanâ dthiân(tm), 
wie ein Vogel durch das Nctz“ (Maitr. 3,2), und Pra^ma 3,3 
wird auf die Frage, wie der Âtman in diesen Leib hinein- 
gehe, geantwortet: „er kommt hinein in diesen Leib mano- 
hitena^\ welches, wenn wir dem Çankara Glauhen schenken, 
hier bedeuten würde „durch das Werk seines Willens“, wi(^- 
wohl die Grammatik eine an dre Auffassung (als mano-lmtena 
„unbewiifsterweise“} fordert, woran (trotz Rigv. 1,187,7) schwer- 
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lich mit eineai sandJdr ârshah (wie Anandajnana sagt) vorbei- 
zukommen ist. 

4. Brahman als Vorsohung. 

Die AV'eltregiening kann auch einem unperson lichen (als 
(uttnrijâmiu „innerer Loiiker^' vvirkenden) Prinzip zugeschrieben 
werdeiu eino Vorsehung hingegen setzt einen personlichen 
fJott voraiis. Dementspreclicnd sehen wir in den aitern 
l panishad's, wie den Theisraiis, so aucb don Vorseliungs- 
glauben nur hin uiul wioder als poetische Darstellungsform auf- 
treten: erst in sjmtern I panishad’s gewinnt mit dor Personi- 
likaüon des Atrnan auch dor (jllaiibe an eine gbttliche Vor- 
sehuiig fcstere Gestalt. Durchaus mythisch ist die Darstellung 
Ait. 1,2, wie die vom Atinan ans demi Purusha ausgebrüteten 
Gottheiten (d. h. di(' Sinnesorgane und die entsprechenden 
Nalurgidter) in den Ozean stürzen, Iliinger und Durst leiden 
und dann vom Âtrnan d<‘n Menschen als Wohnsitz angewiesen 
erluilten, in welclicm sie Xahrung geniefsen konnen, die sic 
dann aber mit den dainonischeu Miichteii des llungers und 
Dursles teilen müssen. — Aucli die „Wohlbeschairenheit“ 
(d. h. wohl: Zw(^ckmarsigkeit), wolclic Taitt. 2,7 fiir die Essenz 
<ler Welt erklart und (mittels eiiies AVortspiels zwischen sukriia 
und svnl;rit(() daraus abgeleitcl wird, dais die Welt nur eim^ 
îSelbstmanihîstation des ans \\'oniu‘ Ix'stehendeii Prahmau soi, 
kann nur als erster Keiiu <U‘s (îlaubens an eine nach Zweeken 
lenkerule Vorsehung Indraclitet werden. — Deutlicher tritt eiia» 
solelu^ sclion hervor Kàlh. 0,13: 

J)cr, als der den Nichtew’e^en, Fronde, 

Als Geist don Goistorii, scliafft, als Fiiier Vielen, 

Wor den, als Woiser, in sicli selkst siohfc wohneii, 

Dor nur bat ow’gon Frioden, und kein andrer. 

Die Konzession dor ersten llülfte dieses Verses an den Tlieis- 
mus wird in der zwidten Ilalfte wieder zurückgenommen, und 
es ist charakieristiscli, dafs bei der Keproduktion dieses Verses 
Çvet. (),13 die zweite Halfh' ira Sinne dos Theismus ab- 
geiindert wird: 

Wer dies Urseiii duroh Prüt’ung (sànkhifam) und llingebung (yoga) 
Als Gott erkennl, wird frei von allen Banden. 


V'or- 
eehunga» 
glaube and 
Theismus. 


MytUische 
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(Nach eixxigen würde unser Autor hier, ziir Begründiing seines 
ddieismus, — sich auf das atheistisclie SAfikhyasystem herufen.) 

Bedeutend fortentwickelt im Sirine des Theismus und 
Vorsehungsglaubens findet sich der ans Kâth. 5,U3 angeführte 
Gedaiike Içâ 8, wo es (wortlich) heifst: „Der Weise, Benlvcnde, 
Allumfassende, durch sich selbst Seiende bat die Zwecke 
uâthâtdtliyato für ewige Zeiten verteilt“. Das (wie das Me- 
trum zeigt) spiiter eingescliobene yâtliâiatJiyaio bidcundet einen 
woitern Fortscliritt über den urspriinglichen Vers hinaiis: ,,je 
nach der ’Beschafîenhcit^S d. h. je nachdem (ydfhâ} die W^erko 
der einzeliieii Seelen siiul, demcntspreehend (iaihà) luit der 
Weise, Denkeade (lavir mantsh't) die Zwecke (die Frucht der 
Werke, das Tun und Lidden jeder 8eele) voraus liestiiniiit. 
Dies ist schon, wenn wir nicht zu viel in den Vers liinein- 
gelegt haben, die Belle, weîcho der Ifjvani im spatern Vedanta 
spielt: die Werke der Seele sind das Samenkorn, welches, 
genau seiner Besclialfenheit entsprechend, von Goit als dem 
Eogen zur Eiitwickliing gebracht wird ; wie durch das h?amen- 
korn die Pflanze, so ist durch die Werke der jrüheni Geburl 
(las künftige Leben sowolil nach seinein Leiden wie nach 
seinem Tun bestirnmt. Eino doutliche Scheidung zwischen 
diesen beiden ist auch im spatern Vc'danta nicht anzAitreiren. 
— Am meiston vorbereitet ist dieser spiitere Vedâiitastand- 
punkt durch die (^Hudâçvatara-rpanisliad, welche, eiitsprechend 
ilirer theistischcn Farbung, den Âtman schildert als ,,d(‘n Auf- 
seher der \Verke“ ((1,11)? „den einen Freien, der dcm (unen 
Samen vielfach macht violer von Natur Werkloser‘‘ (b, 12; in 
WahrlKÛt ist die Heele werklos wie der Âtman, der sie ist|, 
der die Beschaflenlieiten einzeln verteilt (H, 4), der Bcelit schaflt, 
Bosein wehrt, Glück austeilt (<î,()), „dor, selbst farblos, viel- 
fach versehen mit Kriiften, die vielen Farben verleiht zu lie- 
stimmten Zweckeid‘ (4,lj, d(‘r die Werke der Seelen zur lîeihi 
bringt, 5,5: 

Wenn seinem Wesen ziireift aller Ursprung, — 

Was reifen soll, er macht es ailes waehsen; 

Er lenkt als einer ailes hier und jedes, 

Verteilend einzeln aile Soiiderheiten. 
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Abor cliarakteristisch für diese Upanisliad (welche wir 
<j}3en einem codex ])alüripscsiHs verglichen) ist e.s, dafs durch 
diese aiisgeprilgte theistische Yergeltungslelire immer wieder 
der alte I puTiishadgedanke diirclileuclitet, vermdge dessen es 
(iott selbst ist, der als Seele sich, enispreebend dcn begaiigenen 
W’erken, in rame und wieder iieiie Gestalten bindet, 5,12: 

Ak Seole walilt viel gr()])e und aucli feine 
(restîilte]! er, ontsprechend seiiicr Tugeiid; 

Tiul wa.s ilni bund kraft s«'infs Werks und Selbstes 
In (lit'se, biiidct wieder iliu in andre. 

S(‘]ien wir die Denker der kpanishad's, iiacdidem sie 
sieli, d(‘r ern])irisehcn Bestimmung des înlellektes folgeiid, in 
reaJistiselie X'orstcllungsformen verirrt baben, immer wieder 
zu dem iirs[)riingliclien Idealismiis zurückkeliren. 


U* Koj»mogTaphie (1er Lpanisbad*s. 

Diirftig uiul wimig zusammeiiliangend sind dic^ in (bm 
l’panisliad's vorkommemb'ii Anscdianungen liber das A\'eitgaiiz(‘ 
and seine T(‘ile. 

\\5is zuniielist deii g{‘egTapliisrIi(*ii Ilorizont betrifl't, so 
z(dgl sieli dersen)e im we'smd lielam l)i‘grenz( dureli die Gebirga^ 
des Ilimldaya und Vindhya imNorden und Süd(Mi (Kaiisb. 2,13), 
und dureli die Flursgebiet(‘ und Miindungam des Indus und 
Bauges im Wi'sten undOsten; (bu* d\ig wird gelniren in dem 
Wbdtmeere gen Morgani, db' Naelit in dem Weltnu'ero gen 
Alxnul (Brili. 1,1,2): ,, diese Striun(‘, o Teuimr, tliefsen ini Osten 
geg(‘n Morg(Mi und im W'esleii gegen Abend; v(3n Ozean 
zu Ozean strbmen sie [sieli vereinigend], sie wcu’den lauter 
OzinuB^ (Chaud. (kIO,!; ob hier mit ralikara ad l. an eine 
Rüekkehr d(\s Meerwassers durch Wolkmi und Begon in die 
Fliisse gedaclit weiabm darf, sebeint nacb dem AVortlaute des 
Text<‘s sobr fraglich); vgl. Cbànd. 2,4,1. Was liber dies(‘ 
Grenzen biriaus liegl, sclieint imbekaimt zu sein; nur in einer 
ganz spiiten, auf dem Ràmayanam fufsenden I panisluid wird 
LfolM auf (hylon (Kamapûrvat. 43. 45) und Ahnliebes erv\ abnt. 
Aber aucb das Indusland erscheint als fasi verschollen; nian 

IlKt'SStm, Gescliichte der Philosophie. I,u. 13 
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bezog von dort edlejtosse (Brih. 0,1,13), sowie vielleicht das 
lameJ (Brili. 2,4,12. 4,5,13, vgl. Maitr. 6,35); das Volk der Gm)- 
(Ihârà’s (westlicli vom Indus, im Süden von Pesliavar) erscheint 
Chând. 6,14 als cin feriies; zu den 3Ia(lras (ani Hypbasis) ge- 
langen die Brahmanschüler auf ihrer Wanderscliaft, Brili. ,‘>,3,1. 
3,,7,1. — Wie als die grüfste Personlichkeit in den Upanishad's 
Yâjfiavalkya, so erscheint als der Mittelpunkt des geistigen 
Lebens der Fürstenhof des ihnVgeneigten Janaka, Konigs der 
Videhas (nordostlich von Patna), wo sicîi Brih. 3,1,1 aucli die 
Brahmanen der (weiter wostlich, zwiseheii Ganga iind Yamunri 
wobnenden) Kfous und ]\ulcâlas zu dem, Brih, 3,1—9 ge- 
schilderten, grofsen Wettkampfe der Reden ziisaminenlinden. 
Daneben erscheinen die llofe des Ajataçatru, Konigs d<*r 
Kâçf's (iim Benares) Brih. 2,1. Kausii. 4, und des dîvala, IGi- 
nigs der Vaiicâlas, Chând. 5,3 — 10. Brih. (>,2 (wofür Kausli. 1 
Citra Gângyâyana eintritt) als lloimstâtten der in <len ri)a- 
nishad's niedergelcgten Erkenntnisse: dein teriion Xordwoslen 
sollen die Keli(u/as (ani obern Laufe des Ilydraoles) angehoren, 
denui Konig Af^vapati Çata]). Br. 10,6,1. l'hând. 5,11 — 24 den 
seclis ilm aursuehenden Brahmanen die Belehrung üb('r den 
Vaiçvânara erteilt. Abgeselicn von ihnen werd^m Kaiish. 4,1 
in der Aufzüliluiig der Volker, welclu' der berühmtc' \âala- 
gelehrte Gârgya Bâlâki besueht liât te, wolil aile Stanune ge- 
nannt sein, welehe an dem geistigen Leben der danuiligen Zcdt 
einen regeren Anteil nahmen; es sind dii^s: westlich von der 
Tamunâ, die Vrtn(ira?>^ Hatvtui^ und d/oAs/gds; zwiscluMi Ya- 
munâ und Ganga die Khuïs und Paiicâlfd^: dstlieli von dieson 
die Kâri'ïA und noch weiter im Osten die Videha's. — Ein. 
gemeinsamer Naine für die Volksstarame der Ârya's od(M' iiir 
Land kommt in den alten Upanishad's nicht vor. Erst Nâda~ 
bindu 12 lindet sich JJJuirattmi rarsham als Bezeichnung des 
arischen Indiens. Die „fünf Fünfstümme‘‘ (y>r//7ca pmvaidnûh 
Brih. 4,4,17, vgl. die Anmerkung dort) scheinen nur die un- 
bestimmte Vielheit (vgl. paitccofadam obeu I, i, 8. 73) alb'r 
Menschenstiimme bcdeuten zu sollen. 

Die KTde Die Erdo ist von Wasser umgürtet, tJhând. 3,1 l,t). Sie 

mitRauze. nach einem spiiten Texte Ozeane, Berge und sieben Iiiseln 

oder Kontinente (Nrisinhap. 1,2. 5,2). Die Vorstellung von 
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Erde und Ilimrael als den beiden llillften des Welteies findet 
sicli Cliand. 3,19. Eine ahnliche Anschauung scheint der Kosmo- 
graphie Brih. 3,3 zugruiido zu liegen: wie die verschiedenen 
Stotle iîi einem Ei, so sind im Weltganzen konzentrisch uni 
oiiiander gelag(3rt 1) in der Mitte die fbewolmie) Welt, 2) um 
diese herum die Iilrde, 3) um diese heruni dus Meer. Die 
\\3dt ist die Erde 04, das Meer 128 Tagereiseii des 
SonnenwagenvS breit, wonacb der Durcbmesser des Welteies 
41 r» Sonnenbahnen betrageu würde. ,,Daselbst‘S d. b. wo Ilim- 
mel und M<'er als die beiden Schalen des Welteies aneinander- 
grenzen, „ist, so breit wie die îSchneide eines Sehermessers 
oder wie der Flügol einer Fliege, ein Haiim^ (zwischen den 
beiden Schalen), durcli welchen man dorlhin gclangt, wo die 
Darbringer d(‘s Kofsopfers sind, d. h. wohl auf den in andern 
vStellen <*rwiihiiten ,,Kücken des llimmels‘‘ (mlhixijn prisjifîam } 
als des „ laddloseii"* na e/.v/ag (liaiid. 2,10,01, wo 

lundi d’aitt. Ar, 10,1,52 Verciniguiig mit Bnihman \l)rah))Uf- 
vgl. auch Afahânàr. 1,1. 10,21. 03,5}, nach Vaj. Sarnh. 

15,50 Xergeltung (hu* guten Werke slatthndet, welche nach 
Mund. 1,2,10 (\gd. Kath. 3,1) eine vergangdiche ist. — l'n- 
M'reiiibar mit der erwahntmi Kosmographit' Bidh. 3,3 ist eine 
andre, Inmachbarte und elxaifalls von Yajhavalkya vorgotragene, 

Brih. 3,0, nach welcher die dem W’asser eingewobeiie Welt 
luxdi zehii w('it(n‘n Schichlen „eingewoben und verw'oben‘% d. h. 
von ihneu überragt oder, richtiger wohl, ganz umgeb(m ist. 
l)i(‘s<‘ zehn Schichlen (W’indweit, Lul’lraiimwelt, Gandharva- 
welt, Soninmwelt, Moudwelt . Sternenwelt, GOtterwelt, Indra- 
w(dt, Prajapatiweh , Bralimanw(4t) erinnmm an <lie W’onmm- 
skala Brili. 4,3,33 und Taitt. 2,8, sowie an die Stationen des 
G(Utcrweg«‘s ((.4iand. 4,15,5. 5,10,1 — 2. Brih. 0,2,15 und namenl- 
lich Kaush. 1,3), iiur dais bei dieseni, wie wir spiiter sehen 
werden, Zeitgrofsen und HaunigrOlseu koordiniert uebenein- 
ajiderst('hen, wie solche denn auch (’hand. 2,10,5 (vgl. auch 
Brih. 1,1) ohne Bedeiiken zusammen addiert werden. 

Die vorherrschende Anschauung in den l })anishad\s ist weitraum«. 
die iiberkommene, nach der es drei Weltraume, Erde, Luft- 
raum und Rimmel, giht, welchen Agni, Va vu, Aditya als 
ihre Kegenteu entsprechen (Chaud. 1,3,7. 2,21,1. 3,15,5. Brih. 

13 ^ 
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1,2,;). 1,5,4. 3,9,8. Praçna 5,7 usw.). In di(3sem Simie isl 
aiicli (las C hand. 8,5,3 eingeflossene Yersfragnient (dafs es ein 
solcbes ist, zeigt aucli Atliarvav. 5,4,3) zu crkUireu: frilfjjaxj/â'in 
Ho (h’vi; ('S ist hier nicht, wie sonst ofter, voti drei llimmein 
die Rede, sondin'n die Wortc bedeuten: „ini Himmel, welchor 
von hier ans |gerechnet| der drittc ist“. Nacli Ait. 1,1,2 he- 
finden sich oberhalb imd unUndialb der drei Wehraiime (Erde, 
I.uftraum und Ilimniel) die Ur\vass(‘r; nach Brih. 3,8,4 sind 
aile drei dem Akâça, wio diescr dem Brahman, eingewoben. — 
Sehr oft werden Erde, Luftrauni und llimmol durch die dnd 
inysiisclien Opferrufe (r//d//)v7i’s) hJi?h\ bhuvaJj, .sivu' bezeiclinet; 
zu ihnen kommt als vierter Taitt. 1,5 ninhas^ welclun’ das Brah- 
man bedeuten soll. S]>at(‘r fügh' man über diese vier hinaus 
noch drei hbhere Wclton, junas, topos und sotpom, hinzu und 
gelangte so zu sicben W'clten; ihre erste Erwalinung ist un- 
seres Wissens MuikI. 1,2,3, ihre (Tste Aufzalilung Taitt. Ar. 
10,27 — 28, Spatere Aulzalilungen derselben sind Nadabindu 
;)"-“4. Nrisifiha[). .5,3. — Im weitern Verlaufe unt(‘rschied inan 
von Bhn}\ Bhnvoh, Mw. }fo1o(s, J(ino(s), Toj^os,, Hafifom als 
den sielxm obercui Welten die sieben untenm: AfaJo, Poiôlo. 
Vitolo, HotoJ((. liosototo, Moltoiola, Tolâfolo (Aruneya-rp. 1, 
vgl. Vedantasara g 129). Auch diese Zalil wurd(^ n()(di üb('r- 
boten, solVrn Atharva<;iras G (bp. S. 724) neun Ifinirnel, iieun 
laiftraunu' und neun Erden gereehnot werden. 

Audi (li(^ Zabi der llirnmelsgegenden wird v(‘rsdiicd(Mi 
angogebeii; als vier (Osten, Wv^steii, Süden, Nord( 3 n) werden 
sie gezahlt Châiid. 4,5,2; als fünr Brih. 3,9,20—24: als sc'clis 
Brih. 4,2,4. (’liand. 7,25; als adit (vier Pôle und vier Zwisdien- 
pôle) Maitr. G,2. Raniap. 71 — 72. 87. 89. 

Die astrononiisdien Vorstellungen in den Ppanishad’s sind 
nur wenig entwiek^dt. Sonne und Mond koinmen hauptsachlieh 
in Betracht, sofern sie Stationim auf der Reise der Seele ins 
Jensehs bilden, woriiber spater zu handeln sein wird. Nac-li 
Chând. 4,15,5. 5,10,2 zu schlielsen, wiire uns die Sonne naher 
als der Mond. Das rote, weifse und schwarze Anssehen der 
Sonne beruht nach (Mnd. 3,1 fg. auf den Saften der ver- 
sdiiedenen Veden, die in ilir zerflossen sind. Nadi Chând. 
0,4,2 — 3 bestehen, wie ailes in der Welt, so auch Sonne und 
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Mond aus den dr(3i Elemenien : das Rote an ihnen ans Feuer, 
das Weifse aus Wasser, das Scliwarze aus Erde, — Die Sonmv 
zieht im ^V inter und Sommer aWechselnd sechs ^lonate nach 
Südon und sechs nacli Norden, Chand, 4,15,5. 5,10,1 — ?>. Rrih. 
6,2,15 — 16. Si(^ hat die Gestalt einer Scheibe (DinifflcrhuiU 
Erih. 5,5,2 3. Maliànâr. 13: in ibr wohiit der Sonnen- 

puruslia, der gowidinlieh durch die Strahlen verdeckt wird, 
Brih. 5,5,2. 5,15. Iça 16, aber dureli ebendiese Strahlen mit 
dem Purusha im Auge (Erih. 5,5,2), oder mit den Adern des 
Tlerzeiis (Chaud. H, 6), 2), in V(‘rbindiing stelit. — Der Mond ist 
(wie Kigv. 10,(S5,5) der Semabecher der Gëtter, welcher ab- 
weclîselnd von ihnen ausgidrunken und wieder gefüllt wird 
(('hànd. 5,10,4): anderseits beruht das Zunehmen und Ab- 
nelinum des blondes auf dom Ankominen der Verstorbenen 
uuf ihm und ihrem Zuriickkelinm ( Kausli. 1,2. 2,8: anders 2,9). 
Etude Vorstellungeii viuiliefsen Erih. 6,2,16. Nach Erih. 1,5,14 
ist der Mond Prajapati als Prana, dessen fiinfzehn ab- 

wechstdnd scliwiuden und sich wieder herstellen. Eei dtu Mond- 
linsternis ludindet sich der Mond im Eaclien des Cliând. 

8,13,1. Allnachtlich steht der Mond bei seinem l’mlaufe in 
einem andern Sternbilde (indcshafnnn), in welclieiii er rulit 
wie das Sàman auf der Rie, Cliànd. 1,6,4. Diestëben 27 Stm'ii- 
bilder werden nach Maitr. 6,14 von der Semne auf ihrer jahr- 
licluui Reise durclilaufen , wo})ei auf jeden der zwolf Monate 
Nakshatra's, d. h. iieiiii Merleile ( derselben 
koinmen (das Niihere l ]). S. 340). — Die Planeten {(jrfdiuljt) 
w<UHlen (Tst Alaitr. 6,16 erwahiit: dire Zahl wird in einem 
sehr spiiten 3’exle (Ràmotlarat. 5) auf main angegeben, wobei 
iiebst Sonne und Mond auch ÎUdui und Krhi (Draehenkopf 
und Drachciiscliwanzj zii ihnen gereelmet werden. Namentlicli 
erwühnt werden ( W/ru, Venus (Maitr. 7,3), sowie Saturn, 
nebst liâhu und Kcin (Maitr. 6,7). — Von kosmisclien Kata- 
strophon ('rwilhiit Alaitr. 1,4: „Vertrocknung grofser Meere, 
Einstürzen der Berge, AVanken des Polarsterns ((////vuvG, Iteifsen 
der Windseile [welche die Sternbilder an den Polarstern bindenj, 
Versinken der Erde, Stürzung der Gotter aus ilirm* Stelle‘\ 
Als naturwissenschaftliche Kuriosa wollen wir noch er- 
wahnen, dafs der Regen durch die Sonne (Maliànar. 63,16. 
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Maitr. 6,37, vgl. Manu 3,76) entsteht, indem die Glut das 
Gewitter und den Eegen veranlafst (Chând. 7,11,1), wie ja 
auch Reim Menschon die Hitze den Scliweifs und die Glut 
des Schmerzes die Tranen liervortreibt (Chànd. 6,2,3); sowie^ 
dafs nacli Maitr. 6,27 „ein in die Erde vergrabenes Stück Eisen 
alsbald zu dem Elrdesein eingeht“. — Über die anatomisclien 
und physiologischen Anschauungen der Upanishad’s werden 
wir iinten (Kap. Xir,6, Seite 255 — 266) handeln. 


Vili. Brahman aia Weltvernichter. 

1. Die Kalpatlieorie des spUtern Vedànta. 

Ehe wir die Entwicklung der Lebre von Braliman als 
Weltvernichtor in den l'panisbad’s verfolgen, wird es zvveck- 
mafsig sein, einen Blick auf die Théorie des spatern Vcalanta 
zu werfen, welche das Résultat dieser Entwicklung ist. Nach 
dem Vedântasystem finden die Werke jedes Lobenvslaiifes ihre 
genau zugemessene Vergeltung in dem niicbstfolgenden Lebon. 
Jedes Leben ist sowohl im Tun wie im Leiden iiur die 
Frucht der Werke einer vorliergehenden Geburt. lïieraus 
folgt, dafs jedes Dasein immer schon ein frülieres voraussetzt, 
dafs mithin kein Dasein das erste sein kann, und dafs der 
Wanderungslauf (samsara) der Seelen von Ewigkeit h(*r h(‘- 
steht. Die Anfanglosigkeit des Sanisâra (sumsàraHifa araaïifram ) 
ist somit eine notwendige Konseciuenz der Veduntalehrt', welche 
nicht nur von Gaudapàda (Mândûkyakàrikâ 4,30) vorausgesetzt 
und von Çankara vertreten wird, sondera auch schon in den 
Sûtra's des Bâdarâyana (2,1,35), wie auch bereits in einigen 
spaten Upanishad’s (z. B. 8arvop. 23; vgl. die drastiscln', Hcliil- 
derung Yogatattva 3 — 5) vorkommt. Diese Anfanglosigkeit 
des Kreislaufes der Seelenwanderung steht in Widerspruch 
mit den zahlreichen Schopfungstheorien der Upanishad’s, welche 
samtlich eine einmalige Schopfung der Welt lehren, wie schon 
der stets wiederkehrende Ausdruck „am Anfang“ (agrr, Ait. 

1.1.1. Chând. 3,19,1. 6,2,1. Brih. 1,2,1. 1,4,1. 10. 17. 5,5^. Taitt. 

2.7.1. Maitr. 2,6. 5,2) beweist. Um die vom System geforderte 
Anfanglosigkeit des Sainsara zu behaupten und dennoch 
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die Bchopfungslehre der IJpanishad’s festzuhalten , fassen die 
Vedàntatheologen die Weltschopfung auf als einen von Ewigkeit 
lier periodiscli sicli wiederliolenden Yorgang: die von Braliman 
geschatVene ^\Ylt besteht eine Weltperiode (Kalpa) hindurcli, 
woranf sic in Brahman zuriicklritt, iim immer wi<^der neu aus 
demselberi liervorzutreten, da bei jedeni Weituntergange immer 
noch Werke der Seelen vorhanden sind, welehe zu ihrer Süh- 
iiimg ein aliermaliges Dasein nnd somit eine Xeuschopfiing 
der Welt erfordern; Bliag. G. 9,7 (vgl. 8,17 — 19): 

Alb' Wi'sen, O Kauiiteya, 

(relui in ineinc Xatur ziiriiek 
Am Weltende: ani AVAltanfaiig 
SciuUV’ icli immer hie wieder neu. 

Ziim Beweis<‘ lienift .sieh Gankara, wie vielleielit auch sclion 
Hadaràvana (jîAbb)), auf den Vers Higv. 10,190,)) (oben I, i, 
S. 134); 

Sio'i/fl- C(iH(lr(un((S(U( dhnfâ tfnihàpnrrani 

iu welcliein jiuloeh, naeli déni Zusammenliange ifutliàpfircam 
iiur bedeutet „eins nach dein aiulenrk nielit, vie Çufikara 
(p. 495,7) vdll, ,,vie vordeni‘‘. Audi die andro Btelle, auf 
welcbe (U- seine Th(H>ri(‘ stiitzt, Chànd. 6,3,2: ,,icb will in 
di(?s(‘ drei Gottlnûtiui mit dii'sem lebembm Belbste eingelien^S 
beweist nicht, wie er glaulit, dafs das ,,lebende Selbst“ schon 
vor der Bdidpfuiig bestaiideii babe. Dieser ganzc Gedanke 
von eiiier periodiseli wiedmdiolten \\ eltscliopfung und Wclt- 
veruicbtung ist dcm ülterii Vpanisliad's uocli vollig fromd. Uni 
seine Genesis zu verfolgen, werdmi wir zu untcrseheideri haben 
1) die Hüekkehr der Eiiizehvesen, 2) die des \\'eltganzen in 
Hrahman. 


2. Riickkehr der £iiizeh>eseii in Brahman. 

Den ersten Ausgangspunkt des Gedankens von Brahman oer Toa an 
als Weltverniehter bildete wahrscheinlieli die von der Er- 
fabrung dargebotene und das Naclidenken zu allen Zeiten und 
' so auch schon in jener alten Zeit heschaftigende Tatsache 
des Todes. Xacdidem man sich gewdhnt hatte, in Brahman 
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die Kraft zu sehen, welche als Frâna das Leben liervorbringt 
und crlililt, so lag es nahe, es auf dieselbe Kraft zurück- 
zufüliren, „wenn er es müde wird, die Last zu tragon‘S und 
im Brahman als Prâna „des Todes Ursacli’ und des Lebens“ 
zu sehen (Taitt. Âr. 3,14,1 — 2. Atharvav. 11,4,11, obeii T, i, 
S. 299 — 300. 303). Daruin biefs es schon Çatap. Br. 11,3,3,1, 
„das Brahman überlieferte die Geschopfe dem Tode“, und 
Çatap> Br. 13,7,1,1, „es opferte in allen den Wesen sein Selbst 
und die Wesen in seinem Selbste‘‘ (oben 1, i, 8. 261. 260). 
Dieser Gedanke wird von den l’panishad's vveiter ausgeführt. 
Brih. 1,2,1 erscheint „der Tod, der lliinger‘‘ (mvityin^ (franat/â), 
als Weltscliopfer; „alles, was er iminer erscluif, das ])eschlofs 
er zu verschlingen ; weil er ailes verselilingt (or/}, claruin ist 
er die Jditl (die rriendliclikeit)^, und Brih. 1,0,3 schalVt 
Prajâpati die ailes befassenden Prinzipien, Manas, liede und 
Prâna, als Xahrung fiir sich selbst. lii den Worten Kâ|h. 2,20: 

Er, der Bralniiaiien und Kricgcr 

Beide aufzchrt, als waE os Brot, 

Eingetauclit in des Tod’s Brübo, — 

seheint ein poetischer Nachklang derartiger Stellen vorzuliegeti. 
Chaud. 1,9,1 Inîifst es voin Al'âra (Ather, Baum, als Symbol 
des Brahman, oben S. 101 — 103): „der Âka(^*a ist (\s, ans 
dem aile diese Wesen hervorgehen, und in Widehen si(‘ vvieder 
untergehen^C und Taitt. 3,1 findet sich als Kriierium d(‘s Brali- 
man angegeben: ,,dasjeriige, fiirwahr, woraus diese Wesen 
entstehen, wodurch sie, entstanden, leben, woroin sic, dahin- 
scheidend, wieder eingehen, das siiehe zu erkenneii, das ist 
das Brahman“. An allen diesen Stellen ist nur von (dnem 
Untergang der einzelnen AVesen, nicht von einem solclion des 
Weltganzen in Brahman die Redo. Ebenso Mund. 1,1,7, wo 
Brahman mit der Spiniie vergliclien wird, die den Eaden aus- 
llifst und wieder einzicht, und Mund. 2,1,1, wo es heilst, dafs 
die mannigfachon Wesen aus dem IJnyerganglichen hervor- 
und wieder in dasselbe eingehen. In demselben Sinne lioilst 
es Mând. 1,6 von dem Âtman: „er ist die Wiege des Weltalls, 
denn er ist Schopfung und Vergang der Wesen“, und Na ray. 1 
von Nârâyana: „alle Gotter, aile Rishi’s, aile Versmafse und 
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aile Wesen entstehen iiur ans Nârâyana iind vei’gelien in Narâ- 
yana"‘. Man vergleiche auch die sclionen Verse (\llikâ 17 — ]X'- 

l)ni)i oiiigewoben dies Weltall, 

si cil bewonrt iiiid niclit l)c*W(*Ld, 

Jn Ijialiinan auch vergclit ailes, 

Wie Sehaiiinblaseu im Ozeaii. 

In iljin, in déni die Weltwesen 
Kiiinuindend, ^ve^dell iiiisicbtbar. 

\ frgflm sio iiiid entstebii wieder 
(xleicli Scliauinblasen zur Siclitlnukeit. 

Auch di(\sen Stelbni scdieint das Dogma voni Weltimtergang 
in Bralinian nocdi frenid zii sein. l'iid so werden ^ir Be- 
(leiiken Iragen niiissiui, dasselbe mit Çafikara in dem obeii 
S. l()3fg. besjiroehenen Geludmnamen T>{jj(dûu < ’luuid. 3.1-hl 
zu üïiden, da der ganzen iibrigen Vpaiiishad di(‘S(‘ idee iioih 
Iremd ist, und d(M* (Jedaiike von Braliman als Grund d(‘s Ent- 
shdieus, B(‘st(dnms und Vergcheiis der einzelnen \Vesen liin- 
rei(‘lil, um das Whirt /u (‘rklaiaun Noeh weniger kbnnen wir 
die W(>r((‘ Vaj. Sainli. 32, 8> 

h(s))/hi iiUoif sam- re vi- va di sayvam. 

mit dem 8eli(diast(Mi auf ^^’eltlln(orga^)g• und Nh'iiseiibpfung 
beziehen; si(‘ bedeutim luieh dcm ganzen Ziisammenliangi' nur. 
dal's der \’(?na ,,Einh(‘i(s|)unkt und Ausgangs|uinkt der WelE’ 
ist (ygl. unsm* ( bersetzung oben I, i, H. 204). Anders hin- 
gegeu sieht es mit tbu' Wiederholimg dieser Worle (Jvet. 4,11 
(und, davon abhiingig, Maliànar. 1,2). Hier g(‘\viiineii sie, in 
Zusammenhang mit aiidern Stellen der (Jvet. r[)., eiiu' neu(‘ 
Bedeutung, von der jetzt zu haïulein sein wird. 


îi. lUukkelir des Weltganzen in Bminuan. 

Zu d<‘n neuen uud folgenseluveren Gedanken. an denen 
die Cveifu^vatara-rpanisliad so reich ist, gehort auch der von 
der periodischen Yerniehtuiig und Neiischbprung des Welt- 
ganzeii durch Brahman. Çvet. 3,2: „Er (Budra als Personili- 
katioa des Brahman) weilt in den \\ eson, und wutoutbraunt 
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zur Endzeit zerschmettert er als Herr die Geschopfe alle“; — 
4,1: Er ordnet aile Zwecke der Wesen, „bis endlicli das Ali 
zergeht in ihm, dem Anfang“; — und so werden wir aiicli die 
oben erwalinten Worte Vûj. Samh. :>2,8, wenn sie in diesem 
Zusammenliange Çvet. 4,11 wiedcrkehren , ihm entspreclicnd 
aufzufassen haben: Gott ist es, „in dem die Welt zergeht 
und sich entfaltet“ (ijasmiu idam sam- ca vi- ai ail savram). 
— Aber dieser Prozefs der Weltschëptung und W'eltvernicli- 
tung ist nicht ein einmaliger, sondern ein stetig sich 
wiederholender; mit einer Spinne (wie Mund. 

Çvet: 3,1. h, 10) wird Çvet. 5,3 vergliehen „der Gott, der 
vielfach ein Netz nach dem andern im Kaum ausbreitet 
hier und wieder einzieht‘‘. Aueh der Grund fin* dies(^ 
periodiscli wiederkehrende Neuschopfung der Dinge wird an- 
gedeutet Çvet. G, 3 — 4, wm es, nach Schilderung des Schdpfungs- 
werkes, heifst: 

Was er erachuf, nimmt danu ziirück er wieder, 

Zur Einheit werdend mit des Wesons Wcseii; 

Uin danu — — 

Das gunaliafte Werk neii zu beginnen, 

Verteilend einztdn die lîeschaffenheiten. 

Dafs es nur die Werke der Seelen sind, welche den îschopter 
veranlassen, dafs er „alle Beschahenheiton einzeln verteilt“- 
(sarvân bliàvàn cniiyojiujd)^ besagen die unmittelbar folgenden 
Worte : 

Wo sie üiclit sind, da wird das Werk ziinichte, 

Hin gcht er werklos, W'^esentlich ein andrer; 

d. h. WO die, don empirischen ( diarakter ausmaclienden hhàra'^ 
durch die Erkenntnis aufgehoben sind, werden die Werke zu- 
nichte, und eine Neuschopfung erfolgt nicht mehr. 

Aus spatern lîpanishad’s sind üher Brahman als Welt- 
vernichter folgeiide Stellen bemerkenswert. 

Maitr. 6,17 : „Er ist es, der, wenn das Weltall untergeht, 
allein waeh bleibt; und er ist es, der dann [wieder] aus diesem 
Weltraume das Reingeistige aufweckO^ 

Atharvaçiras 6: „Wenn Rudra in Schlangenringelung da- 
liegt, dann werden die Geschopfe in ihn hereingezogen. Haucht 
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er aus, so entsteht Finsternis, auy der Finsternis Wasser“ 
usw. Vgl. vorlier Atharvaçiras 4: ,,Er, der, aile Lebens- 
krafte verscblingend, indem er sie verschlingt, als Ewiger sie 
zusammeiifarst iind wieder ausbreitet“ usw., was jedocli 
auch vom Schlafen und Wachen (vgl. lirih. 2,1,20) verstanden 
werden kann. 

Das Wc'Ituntergangsfeuer (samvuriako 'gnih) wird erwalint 
Atharvaçikliâ I und in don beidcn Reproduktionon dieser 
Stelle Nrisinhap. 2,1. XrisinhoU. 3 (l p, S. 727. 701. 785. Wir 
seldielsen mit dem schënen Verse Kaivalya 19, \vo der si ch als 
den Atman Wissende spricht: 

In mil* entstand das Wcdtjganze, 

In mil’ nnr liât Bestand das AU, 

In mil’ ver^elit es, — dios Brainnan, 

Das zweitlose, icli hin es sidhstî 


4. ( ber (lie Motive der Lehre von (1er IVeltvernichtniig in Brahuinn. 

Das Brahman ist der Mutterscdiofs. aus dem aile Wesen 
hervorgedien, und es lag sehr nalie, anzunelimen, dafs dieselhen 
ira 'Fode in das Bralimaii zuriickkehren,»aus dera sie gidcommem 
(l(mn, wie schon Anaxiraandros sagt, „woraus die Entstehung 
der soienden Dinge ist, darein gesehielit auch ilir Vergehen 
nach der Notwendigkeit“. Daher sehen wir, wie oben gczeigt, 
in den iiltesien l panisliadtexten und schon vor ihnen die 
Lehn» von Brahman als Vernicliter der Einzelwesen auftreten. 
Aus ilir hat sicli erst in sjiiiter Z(‘it, von der (^’xa'taçvatara- 
l'panishad an, di(‘ Lehre von der periodiselien Vernichtiing 
des Weltganzen durch Brahman entwickelt, ganz ühnlieli wie 
die heraklitische Lehr(‘ von dem Jfervorgehen der Dinge aus 
dern Feiier (bhhç xaro) und ihrer Rückkehr in dasselbe 
a’-ui)) ursprünglieh cinen überall in der Welt bei dem Werden 
und V(‘rgehen der Einzeldinge verbundeneii Doppelprozess 
bedeutet(î (656; àvw x(iT(o piTj), dann aber, sei (‘s von Heraklit 
selbst, sei es von sein en Nachfolgern, den Stoikern, verallge- 
meinert wurde zu einem periodisch wiederkehrenden Vergehen 
des Weltganzen im Feuer (èxxupwaiç) und Wiedererstehen aus 
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demselbeii Über die Motive, welclie in der 

griechi§cben Philosophie zu dieser Vemllgemeinerung geführt 
Wert für haben mogen, erfahren wir nichts Naheres. In Indien kam 
geitungs- dieselbe der Vergeltungslchre in hohem Grade zu statten, 
indem diese, wie gezeigt, mit der überlieferten Schopfungs- 
lehre nur vereinbar war, wenn nian an die Stellc der in den 
allen Upanishad’s gelehrten einmaligen Scliopfung eiiien von 
Plwigkeit lier sicli wiederliolenden Frozofs, eine nach Jedeiii 
Weltuntergang statthabende, den Werken der Seelen ent- 
sprechende Neuschupfung des Weltganzen setzie. Schon bei 
ihrem ersten Auftreten ist die Lehre vom Weltuiitcn’gang mit 
der Vergeltungslehre verbunden, wie die oben S. 202 an- 
geführten Stellen, und nainentlich Çvet. 6,4 (,,wo sie nicht 
sind, da wird das Werk zunichte'^j zeigen; ob abcr das ur- 
sprünglicho ^lotiv der Tjehre voin l’ntergang und periodischen 

Motiv. Neuentstelnm des Weltganzen in dem Wunsclie lag, die idx'r- 
kommene Schopfungslehre neben der spater aufgekomnieium 
\"ergeltungslehre in der M'cisc dos jüngoron Vedanta aul- 
recht zu halten, oder nur in dem natürlichen P>estr(d)en, das 
erfahrungsmafsige Vergelien der Dinge zu einem Gesamt- 
vergehen ebenso zu verallgemeinern, wie die ganze Welt- 
scliopfungslehre ursprünglich auf einer Verallgemeinerung des 
beobachteton Entstehens der Einzelwesen berulit, — dies zii 
entscheiden, ist nach den abgerissenen und melird(;utigen xViis- 
sagen der Çvetiu^vatara-L'panishad nicht wolil mbglicli. 

iX. Die Nichtrealitât der Welt. 

1. Die Mfiyâlehre als Griindlagc aller Philosophie. 

Kants Als Kaiit hoi soiner Untersuchung des menschlicluni Er- 

Grund- . . ^ 

dogma, sü kcniitnisvermogens die Folgerung zog, dafs die ganze WeJt, 
Philosophie, wie wir sie kennen, nur Erscheinung und nicht Ding an sicli 
sei, da batte er nichts sclilechtcrdings Noues gesagt, sondorn 
nur in wissenschaftlicher, auf Beweise gestiitzter Form eine 
M abrlieit ausgesprochen, welehe in weniger wissenscliaftlicÎKT 
Gestalt lange vor ihm vorhanden gewesen war, ja, als intuitive, 
halb unbewufste Erkeniitnis von jeher aller Pliilosopliie 
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zugrundc gelegen halte. Demi wiiren die Dinge der Welt nicht, 
wie Kant behaiiptote, blofse Plrscheinungeii, sondern ebenso, 
wie sie unsorni Bewurstsein in Hauni iind Zeit erseheinen, 
auch ühnc dieses l](‘\vufstsciu iiiid an sicli vorlianden, so würdt' 
eine einpirisehe Betraclitung iind Erlbr^cliung der Natur die 
letzterreiclibareu und vollgiiKigen Aiilsehliisse üIkt das Weseii 
(ier Dinge bielen. Tni (iegonsatz(^ zu diesor einpiiischen Be- 
trachtiingsw(‘ise bat die Philosopbii^ von jbdun* nacli déni 
«‘igentliclien \\’(\sen oder, wi<' nian gewühniicli sagt, naeh d(‘m 
Jb’inzip der Widt gefragt, nnd diese Fragc* t^etzl iinnier selion 
(las, wenn aueli noeli undeutlielie, Bewuistsein voraus, dais 
dieses Prinzip, dicv^es Wesen der I)ing(‘ nichi selioii in deii 
Dingen selbst, \vi(‘ si(^ in Banni und Z(dt vor iinsern Augeii sich 
ausbndteii, gegcdien ist, dafs, mil andern Worten, der ganze 
Inbègriif der aufst'rn nnd inn(‘rn Krfalirnng uns iniiiK'r nur 
/(‘igt, wie die l)iiig<‘ uns ersclndiien, nieht wie sie an sieh 
sind. Dies(» ErkiMintnis sidien wir demi aiieli aul allen (t<‘- 
])i(‘t(ni d('r Bliil()SO[>liie, Je Ix'stiinintiu- diesidbe si(*li ilirer (dgent- 
lichen Aulgabe iiu Deginisatze zu den enipirisclien Wissen- 
seliaften bewufst wird, um so d<Hitlieli('r Ina'vortreti'n : so in 
der grieeliiselu'ii Bliilosophiig wimn di(' enipirisehe Realitiil 
von Pannenid(‘s lur blolsen Seheiii, von Platon lur (dnen 
blolsen Sehatten (Be[>, A ll.l) der wahren Wesmiludl ('rklari 
wird, so in (b‘r indiselnni Pliilosophie, weiin die ^j>ani^ha(^s 
bdinni, dafs diese Wbdt nicht der >.l/na/y^, das (‘igimtliche 
,,S(dbst‘‘ der Dinge, sondern eine blolsc' 3/(i//d, ein db’iigbild, 
eine Jllusion ist, und dat's die einpirisehe Brkenntnis (ha*sell)en 
keine 1 â//yd, kinn wahres Wissiai ginvahrt, soinbnnv in dm’ 
Avidijü^ dem Niehtwissini, hid’angen bleibt. Da der Aiisdruck 
M(hj(\ in diesmii Sinne erst verliiiltnisniafsig sjiiit, niiiiilieli 
nielit vor Çvet. 4,10, naeliweisbar ist, so bat nuiii geglaubl, in 
dieser Lehr(‘ nur t‘ine sekuudiire, ini Verlaufi'. diT Zeit aus 
der Weltaiischauung der l'panishad's sieli mihvickelnde Au- 
sicht erkennen zu nüissmi. Wir wollen Jetzl zeige.n, dafs dein 
nicht so ist, dafs vielmehr ilitî l'panishad texte. Je iilter sh^ 
sind, mil so schrotïer nnd iiachdrücklieher jenen illusorisehen 
Phurakter der enipiriscdien Boalitiit liervorlndnni, nur dais 
dieser exzenlrisclie und sclieinbar v(‘rstieg(‘in‘ Gedanke selten 
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in voiler Reinheit zum Ausdrucke komint und in der Regel 
in Formen auftritt, welche in einer Einkleidung desselben in 
die uns allen angeborene und unverlierbar anhaftende enipi- 
risclie Erkenntnisweise ihre vollkonimeiie Erklarung ünden. 


2. Die Mâyàlehre in den Ipanishad's. 

Es gibt in der Literatur der Upanishad's wenige Texte, 
welchen, nach allen aiiisern und innern Kriterien, oiu hoheii's 
Alter zukanie als den Absehnitten der Briliadaranyaka-Upa- 
nishad, welche die Weltanschauiing des Yâjhavalkya eniwiekeln 
(Brili. 2,4 und d,l — 4,5j. Wir werden selien, wie in diesi'ii 
Absehnitten entschiedener als irgendwo sonst di(^ Lehrc von 
der alleinigen Roalitat des Atman und von der Niclitigkeil 
einer vielheitliehen Welt aufser dein Atman Yorg<4ragen wird. 
Vorlier aber wollen wir zeigen, wie schon in der altvedisclieii 
Philosophie vor don Upanishad’s di(‘ Keim(‘ g(\geben waren, 
welche von Yajnavalkya, oder wer es sonst gewesen sein mag, 
zii jenem grotsen, die ganze Folgezcit l>eschüftigendeu Grand- 
gedanken der Upanishad's fortgebildet wurden. 

Wir sahen (oben I, i, S. lOd — 127), wie schon in d(m 
spatern Ilymnen des Rigveda der Gedanke aiiftriLt, welclnn* 
hier wie überall den ersten Scliritt in der Philosophie b(Mhnitet: 
der Gedanke von der Einheit des Seiendeii. Er involviert, 
wenn aucli nur keimartig und halb nnbewufst, di(^- Erkenntnis, 
dais aile Yielheit — mithin ailes Nebeneinaïub'r im Raunus 
ailes Nacheinandei- in der Zeit, ailes Aufsereinander von l r- 
sache und Wirkung, ailes Gegeneinander von Subjtdvt und 
Objekt — ini hbclisten Sinne keine Healitat hat. Wenii (;s 
Rigv. l,164,4t) (oben I, i, S. lUS) hoifst: vkam sad riprà bahudhà 
vadanü ,,viellach benennen, was nur eins, die Dichtcr‘" so 
liegt hierin implizite, dafs die Vielheit nur auf Worten be- 
ruhend („an Worte sich anklamniernd‘\ wie es spiiter, (Giànd. 
t),ldU heifst), und dais nur die Einheit real ist. Audi bei den 
Versuchen, diese Einheit naher zu bestimmen, wie wir die- 
selben diirch die Zeit der Hymnen und Brâlimana’s verfolgt 
haben (oben I, i, 8. 127 fg.), blickt überall, mehr oder weniger 
deutlich, der Gedanke durcli, dais nicht die Vielheit real ist, 
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sondern nur die Einheit, „das Eine, aufser dem keiii Andres 
^var‘‘ 10,129,2), „der Eine, eingefügt der ew’gen Nabe, 

in der die Wesen aile sind ge\vurzelt“ (Higv. 10,82,6), und 
w('nn es heil'st: „niir Puruslia ist dièse ganze Welt, und was 
du war und was zukiinftig wldiri^ (Eigv. 10,90,2). so liegt 
Iiierin, dais im ganzen [Jniversuni, in aller Vcrgangenlndt und 
Zukunft das Eeak' nur und alkdn der eine Puruslni ist. Aber 
die Leuttî wissen das nichl ; sic selien als das Heak^ nicht den 
Stamm, sondern „das, was er nicdit isL das ihn verd(‘ckende 
Zw(dgw(Tk“ (asdr-châl'Juhfi ^ Atliarvav. I(k7,21, 

ohen I. I, S. 616. vgl. aueli Dliyanab. 10) an: denn dasjenige, 
„\voran die Gëtter und Menschen wie Speieluui an der Nabe 
stehiry di(' ..lllunie des Wasstu’s^^ (d. h. Pralirnan als lliranya- 
garl)lia) ,jst durch Zauberkunst ouàffâ) versteekt^' < Atliarvav. 
lO.SJ'U, obiui I, I, S. 6)26: au! Stellen. wie dieser und dem, in 
idinlieliem Sinne sehon Erih. 2,5,19 gt'deuti'ten. Verse Ijigv. 
6,47, 1<S. 'WÙyûhhih if/afr, inag di(* Çvet. 4,10 

eiiblgende Kinfiilirung des T('rminiis in die Philosophie 

lieruhon). Zur volleii Deutliehkeit erstarkte dieser, di(‘ viel- 
heitliciie \\4di leugmmde. Idéalismes durch Einfiihning und 
immer titd'ere Krfassung des Ib'grilVes voni J/a/na oder Selbste. i)«*r 
Dieser Eegriir ist, wie ërtiu* g«‘zeigt, wcsentlieh negativ und 
dazu aulTorderiul, ailes von einer Sach(‘ abzulosen, was von 
ilir ablësbar ist und folghch nicht zu dem unverautsi'rlielnm 
Pestand<' ihres Selbstes gehërt und daher Niehtselbst ist. 
Solange' niin nur von dem Atman eines Einzelwi'sens dii' 
Ib'dc war, konnte dieses Nichtselhst ja wohl das Sclhst eines 
audern Eiuz<‘hveseus und somit real sein: sohald man sich 
al)('r zu (b'in Pegrill vom Atman des WAGtganzen, dem 
„grois('n allgeg('nwiirtigen Atmair' (d’aitt. Br. 6,12,9,7, ohen I, i, 

S. 2t>6|, welcher ,,grors<u’ als Himmel, Eaïun und Erde^' ist 
(Çatap. Br. 10,6,6), olu'n 1, i, S. 2t)4), erliob, wmr dasjenige, 
was als Xicditselbst vom Atman ausgeschlossen wurde, ehen 
dadurelî \'om AVeltganzeu und mithin von der Realitiit aus- 
geschlossen. Aher ehen dieser kosinische, keine Realitiit aufser 
sieli zulassende, Atman war zuglcich ,,klein wie ein Reiskorn^' 
usw. (Çatap. Br. 10,6,6) im eigiien Selbste ganz und un- 
geteilt vorlianden, und diese Koinzidenz des kosmischen und 
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berAtman- (les psycîiisclien Prinzips wurde eben durch das Wort Âtman 
Qofapunkt immer gegenwartig erhalten : das Sejbst in uns ist der Pfad- 
iinder des grofsen allgegenwartigen Atman (Taitt. Br. 3,12,9,7, 
oben I, 1 , S, 334), und gerade dieser Gedanke ist der Quell- 
punkt der Upanisliadlehre, wie er denn zunachst in einom der 
allesten Texte Brih. 1,4,7 (der auf der Autoritat des Yajna- 
valkya fufst, B^dh. 1,4,3} fast wortlich wiederkchrt: „Daruni 
ist dieses die Wegespur des Weltalls, was hier [in uns] derÂtman 
Kwtes Auf- ist, denn in ihm kennt man das ganze Weltall, . . . dariim 
ideaiismus ist dicses teuror als ein Sohn, teurer als Reichtum, teurer als ailes 
\i8had>8^' andere; denn es ist innerlicher, weil es diese Seele (àtmau) ist“. 

Eine weitere Ausführung dieses, wie gesagt, wohl schon 
auf die Autoritat des Yàjfiavalkya zurückgehenden (Brih. 1,4,3) 
Gedankens liegt vor in dem Gespriiche Yâjnavalkya’s mit 
vaikyiï(*c Gattin Maitix^yî, für dessen hohes Alter neben innern 

«pxiich mit Griinden aiieh das doppelte Vorkommen desselben, in zwei 
Maitreyi. Upanishad vorliergelienden und erst spiiter zu ihr ver- 

(dnigten Sammlungen (vgl. UpanislunEs S. 376—378), Zeugnis 
ablegt, Brih. 2,4 und Brih. 4,5. Yajnavalkya bcginnt seine 
Bcdehrung mit dem Satze: „Fiirwahr, nicht iim des Gatten 
willen ist der Gatte lieb, sondern um des S(4bstes willen 
ist der Gatte lieb“. Dasselbe wird darui, unter steter 
Wiederholung ditiser Formel, von Gattin, Sohiien, Reichtum, 
Brahmanenstand, Kriegerstaiid, Weltraunnm, Gottern, Wesen 
und Weltall ausgesagt: sie aile sind nicht iim ihretwilJen, 
sondern um des Selbstes willen lieb. Unter dem S(dbste ist 
hier, wie der Hchlufs des Abschnittes (Brih. 2,4,14) zoigt, das 
Bewufstsein, das Subjekt des Erkennens in uns, zii verstchen, 
und der (iedankc^ ist, dafs aile Dinge und Verlialtnisse der 
Welt fiir uns nur vorlianden sind, gekamit und gelieht werden 
konnen, soferii sie in uns(um aile Dinge der Welt in sicli 
lassenden und nichts aufser sich liahenden Bewufstsein auf- 
treten. Darum heifst es weiter: „Das Selbst, fürwahr, soll 
man verstehen, soll man überdenken, o Maitreyî; wer das 
Selbst gesehen, gehort, verstanden und erkannt bat, 
von dem wird diese ganze Welt gewufst‘S Wie die 
Tone einer Trommel, einer Muschel, einer Laute an sich 
wesenlos sind und nur ergriïïen werden konnen, indem man 
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(las nie hervorbringende Instrument ergreift, so werden aile 
Diuge imd Verhaltnisse der Welt von dem erkannt, welclier 
den Atman erkennt (Brih. 2,4,7 — 9). Dem Àtman als dem 
Subjekte des Erkenrums ist der Kaiim mit allem seinem In- 
Iialt eingewoben (Brih. 3,8,11. 4,4,17); aile Himmcdsgegenden 
sind seine Organe (Brih. 4,2,4); die Welt der Namen, Ge- 
stalten iind Werke, „wie\vohl sie dreifacli ist, ist eines, nilm- 
lieh der Atman er ist das rnsterbliche, welches durch die 
(ernpirisch ) Realitat verhüllt ist {amritani Sdiyoui chamiam^ 
Brili. 1,0,3) > Realitat der Realitat {sdtjfasya s(ify(nn, 

d. h. dasjenige, was an der Realitat das wahrhaft Reale ist), 
ans ilim entspriiigen, wie Funken ans dem Feuer, aile Lebens- 
geist(T, aile Welten, aile (uitter, aile Wesen (Brih. 2,1,20), 
an ihm sind aile, wie Speichen an der Ikidnabe, befestigt 
(Brih. 2,0,15); er iibersteigt, iin Sehlafe, dies<‘ AVelt, die (ie- 
stalten des Todes“ {iuriffjo rùpûnt^ Brih. 4.3,7); nur „gleieh- 
sam‘‘ sinnt er iind bewegl er sich (Brih. 4,3,7), mir „gleich- 
sam‘‘ ist eino Zweiheit (Brih. 2,4,14), nur „gleichsam“ ein 
Anderes vorhanderi (Brih. 4,3,31 ); er steht als Schauender allein 
uiid ohno Zweitim (Brih. 4,3,32): eine Vielheit gibt es in 
keiner Weise, Brih. 4,4,19: 

lin (îeiste solleii nicrken sic: 

Nicht ist liier VicUifit irgeiulwicî 
Von Tod zu rode wird vorstrickt, 

Wer eine Vielheit liicr crblickt. 

Die angeführten Stelhm gehëren last aile zu dem Altesten, 
was wir in der l'panishadliteratur besitzen. imd so begegnen 
wir, iiicht erst irn spiitern Verlaufe, sondern gleich an der 
Scdiwelle diescr Literatur einem. eiilschiedenen, wohl zusammen- 
stimmenden, an den Namen des Adynavalkya geknüpften Idealis- 
mus, nach welchem der Atman, d. h. das Subjekt des Er- 
keniiens, der Trilger der AVelt uiid die alleinige Oealitiit ist, 
so dafs mit Erkenntnis des Atman ailes erkaniit ist. 
Die.ser in den Yàjnavalkyareden des Brihadàranyakam zuerst 
aiiftretende Gedanke ist nie wieder aufgegeben wordeii imd 
behcrrscht, allerdings unter gewisscu empirischen Alodilika- 
tionen, von denen nachlier zu handeln sein wird, die ganze 

I)ei;s8kn, Oeschiclite der Philosopliie. I,ii. 14 
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IX. Die Nichtrealitat der Welt. 


Entwicklung der Upanishadlehre bis zu ihrein Abschlusse 
durch Bâdarâyana und Çafikara hin. In den üpanishad’s sehen 
wir ihn oft in dieser oder jener Form aiiftreten. So beruht 
auf ihm die Frage, welcbe an die Spitze gestellt wird Mund. 
1,1,3: „Was ist, o Ehrwürdiger, dasjenige, mit dessen Er- 
kenntnis diese ganze Welt erkannt worden ist?‘‘ — Abor die- 
selbe, auf Brih. 2,4,5 (und 1,4,7) zurückgehende, Frage bildet 
auch schon den Ausgangspunkt eines so alten Textes w'w 
Chând. 6,1,2: „hast du denn ai;cli der Unterweisung nacli- 
gefragt, durch welche [auchj das Ungehorte ein [schon] Ge- 
hortes, das Unverstandene ein Verstandenes, das Unerkannte 
ein Erkanntes wird?“ Schon die hier, in dorselben Reihen- 
folge, wiederkehrenden Ausdrücke çrutam, mutdm, v/jfiatam 
legen die Annahme ciner Abhangigkeit dieser Stelle von Brih. 
2,4,5 nahe. AVir glauben abor noch auf einem andern Wege 
diese Abhangigkeit recht sehr wahrschcinlich machen zu konnen. 
Schon oben betrafen wir die Chândogya-l'panishad darauf, 
wie sie die Stelle von dem Atman als Auseinanderhalter der 
Welterscheinungen Brili. 3,8,9, wie sie zusammengefafst war 
in der Bezeichnung des Âtman als .,auseinanderhaltende Brücke“ 
(Brih. 4,4,22: eslia ridharimn’ esJdhp lolcûdàm 
wortlich reproduzierte (Chând. 8,4,2: sa set tir vidlmtlr rsitdm 
loMnâm asavihJicdàya) und dabei ihre Abhangigkeit von der 
ersteren Stelle dadurch verriet, dafs sie den Sinn der wh'der- 
holten Worte nicht mehr richtig versteht, indem sie unmittel- 
bar darauf aus der die Welterscheinungen auseinander- 
haltendcn Brücke eine dasDiesseits mit ('l em Jenseits 
verbindende Brücke gemacht bat. Ganz ahnlich liegt der 

Beweis, dafs Fall, wenu die Aufserung Brih. 2,4,5, dafs mit Erkenntnis des 

OtlâfTld* ^ T “ 

vôn Brih. Atman ailes erkannt 'Sei, Chand. 6,1,2 in der Frage wieder er- 

hangig ist. scheint nach der- Unterweisung, durch welche auch das noch 
Ungehorte, Unverstandene, Unerkannte ein sclion Geliortes, 
Verstandenes, Erkanntes werde. Denn offenbar liegt die rich- 
tige Antwort auf diese Frage darin, dafs, wie Brih. 2,4,5 und 
Mund. 1,1,3 übereinstimmend sagen, mit Erkenntnis des Âtman 
ailes erkannt sei. Diese Antwort gibt aber der Verfasser 
von Chând. 6,1 fg. nicht, sondern entwickelt statt dessen seine 
Théorie von den drei Uhelementen, Glut, Wasser und Nahrung, 
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mit deren Erkeiiiitnis ailes in der Welt, weil es nur eine 
Mischung ans ihnen sei, erkannt sei (Chând. 6,4), und aucli 
in den drei Gleiclinissen von dem (weifsen) Ton, dem (roten) 
Kupfer und dem (schwarzenj Eisen wird — sehr verschieden 
von den Gleiclinissen Brih. 2,4,7 fg. — diese Zurückführung 
des Weifsen, Uoten und Schwarzen an den Dingen auf 
Wasser, Glut und Nahrung bereits vorbereitet. Der Ver- 
fasser bat also den Sinn der Frage nacb dem, mit dossen Er- 
kenntnis ailes erkannt sei (d. h. nach dem einen Âtmanj, nicht 
melir riclitig verstanden, odcr vielniolir absichtlich abgeandert, 
und zwar in einem Sinne, widcher, indem er das l^nwandel- 
bare niclit nur in dem ,, Einen olinc Zwei(es‘‘, sondern ferntT 
auch in seinen drei Zerlegiingen in Glut, W asser und Xahrung 
sieht, Yoin Monismus der rpanisliadlelire abweichend, zu einer 
in der Einlieit ])efafsten Dreilioit unveranderlicher Essenzen 
gelangt und damit den ersten Grund legt zu der Sânkhya- 
lehre von der Pndrifi und den drei von ihr befafsten (hind's. 
Im übrigen, und abgesehen von dieser Zerlegung der Einbeit 
in die Dreibeit, liait er an dem Grundsaize des Yajnavalkya 
lV‘st und vcrsicbert, dafs aile l'mwandlung „an Worte sicb 
klainmernd, ein blufser Naine “ sei, und dafs es in W^abrheit 
nur Glut, Wasser und Xabrung gebe (Ohand. (>,4), wiewobl 
auch diese nacb sciner eignen Tbeorie (( ’band. 6,2) scbon eine 
l mwandlung des ,, Einen obne Z\veitos“ sind, mitbin konse- 
quenterweiso seinem Verdikle, „aiif Wknten berubend und ein 
blofsm’ Xame“ zu sein, ebenfalls unterliegen solUen. — Dies 
ailes weist darauf hin, dafs hier der monistische Grundsatz 
des Yajnavalkya durch Tradition übernoinmen, aber in seiner 
Tragweite nicht mebr vollig \erstanden worden ist. 

Demselben Grundsatzt^ von der alleinigen Kealitat des 
Atman (des Subjekts des Erkennensj und der Nichtrealitat 
ailes übrigen begegnen \^ ir weitcrbin, wenn es Taitt. 2,6 von 
der einpiriscben Realitiit heifst: „deiin dieses nennen sie die 
Realitat", wenii Ait. 6,o entwickelt wird, dafs aile Erscbei- 
nungen der Welt „vom Bewurstsein gelenkt, im Bewufstsein 
gegründek‘ seien, und wenn Kaush. 3,8 ^der Satz „nocb auch 
ist dieses eine Vielbeit^ dahin interpretiert wird, dafs, wie die 
Speichen an der Nabe, die „Wesenselemente an denBewufstseins- 
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elementen belestigt, und die Bewufstseinselemente an dera 
Prâna befestigt‘‘ seien, welcher das Bewufstseinselbst (prajna- 
âinian) und die Wonne, nicht alternd und unsterblicb sei. 

Ans spatern Upanishad’s füîiren wir an, dafs die scharfe 
Leugnung der Vielheit in dem angeführten Verse Brih. 4,4,19 
wiederholt und weiter ausgeführt wird in den Versen Kâtb. 
4,10 — 1 1 , und dafs endlich Çvet. 4,10 der aufkominende Sâiikliya- 
Kealismiis durch die Erkliirung ])ekairipft wird, dafs die ganze 
Prüh'iii eine blofse Mâifà sei. Treu dem Crundsatze des 
Yâjfiavalkya, fordert uns die Içâ-Upanishad in iliren Anfangs- 
worten auf, „in Gott das Weltganze zu versenken^, und fügt 
zu der Leugnung der Vielheit Vers 12 — 14 die Leugnung des 
Werdens hinzu; Mund. 1,1, d fragt, wie gezeigt, nach dem 
Atman als demjenigen, mit dessen Erkenntnis ailes erkannt 
sei, Màndùkya 7 scliildert den Atman als „die ganze Welt- 
ausbreitung ausloschcnd, beruhigt, selig, zweitlos“; und aucli 
die spiite Maitr. Up. 0,24 erlautcrt den Satz, dafs aile Viel- 
heit blofser Schein sei, durch den glanzenden Vergleicli des 
Atman mit einem alàidcalcnim ^ einem Fuiiken, welcher, im 
Kreise geschwungen, als ein feuriger Kreis erscheint; eine 
Ausführung dieses Bibles gibt Gaudapàda in der Mandùkya- 
Kârikâ 4,47 — 52, wie denn überhaupt dieses ganze Werk eine 
beredte Darlegung des auf die altesten Upanishadtexte zuriick- 
gehenden und aile Zeit hindiirch festgehaltenon Gedankens 
von der alleinigen Kealitiit des Atman ist. 


îî. Die Mriyâlohre in empirischen Vorsiellun^sforincn. 

Die Philosophie des Yàjnavalkya, wie er uns in der 
Brihadâranyaka-l panishad entgegentritt, lafst sich zusammen- 
fassen in den Satz: der Atman ist das Subjekt des Er- 
kennens in uns. Ilieraus foîgt unmittelbar 1) dafs der 
Atman, als das erkennende Subjekt, selbst unerkennbar ist 
und bleibt, 2) dafs es eine Realitat aiifser dem Atman (eine 
Welt aufser unserm Bewufstsein) für uns nicht gibt und nie 
geben kann. Beide Folgcsatze werdon von Yâjfiavalkya mit 
Klarheit erkannt und ausgesprochen ; beide bedeuten den llohe- 
punkt der philosophischen Anschauungen der llpunishad’s, der 
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erste für die Théologie, der zweite für die Kosmologie, — 
und durch heide seheint dem philosophisclien Denker jeder 
weitere Weg abgeschnittcn zu werden. Ilierbei aber konnte 
der forschende Menschengeist niclit steben bleiben: trotz der 
[ nerkennbarkeit des Âtman fuhr er fort, den Âtman (d. h. 
Gottj als eineii (icgenstand der Erkenntnis zu behandeln; — 
trotz der Nichtrealitat der Welt aufser dem Âtman fuhr er 
fort, sich mit der Welt als eiriem Keaien zu beschilftigen. 
llierdurch entstehen in der Théologie die mannigfachen 
bildlichen Vorstellungsweisen über den Atrnan, welche, aus 
einer unzulassigen Herabziehung desselben in die Sphare des 
menschlicheu Erkcnnens entspringend, das aiierkannte Grund- 
dogma vou der rnerkennbarkeit des Âtman umspielen und 
sich immer wieder in dasselbe auflosen: — und auf eben dieser 
Anwendung der empirischen Erkenntnisformen über die Grenze 
ihrcr Berechtigung hinaus beruht es, wenn in der Kosmo- 
logie die überkoinmenen pantheistischen, kosmogonischen und 
theistischen Vorstellungeii auch nach der Erkenntnis der allei- 
nigen Realitat des Âtman sich weiter behaupten, indem sie 
das, aus der empirischen Naturanlage des Intellektes ent- 
springende, Festhalten an der Realitat der Aufsenwelt in 
mannigfacher \^"(nse mit der Grundlehre von der alleinigen 
Reali tiit des Âtman in Einklang zu bringeii suchen. Aus der 
Einkleidung dieser Grundlehre in die uns angeborenen und 
ihr Redit bcdiauptenden empirischen Erkenntnisformen ent- 
springen, in stufenweise zunehmender Überwucherung jenes 
motaphysischen Dogmas durch die empirische Erkenntnisw(dse, 
eine Reihe von Anschauuiigen , welche wdr nach dem, w^as 
darüber sdion friüier gesagt wurde, hier zum Schlusse als 
Umformungen des ursprünglichen Idcalismus in die Theorien 
des Pantheismus, Kosmogonisrnus, Theismus, Atheismus und 
Deismus kurz überblicken wollen. 

Ij Idealismus. Der Âtman ist das allein Reale; mit 
seiner Erkenntnis ist ailes erkannt; es gibt keine Vielheit 
und kein Werden; die mit Vielheit und Werden behaftete 
Natur ist eine blofse Illusion (màyâ), 

2) Pantheismus. Die idealistische Grundanschauung, 
deren Ursprünglichkeit und hohes Alter durch die Yâjfiavalkya- 
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IX. Die Nichtrealitât der Welt. 
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texte gesichert ist, verbindet sich mit der in der empirisclien 
Anschauuiîg gegründeten ll^berzeugung von der Realitat der 
Aufsenwelt zu der in allen Upanisliad’s den breitesten Raum 
einnehmenden Lelire: die Welt ist real, iind docb ist der 
Atman das allein Reale, denn die ganze Welt ist der 
Atman. Man kann diese Théorie als pantheistisch bezeichnen, 
wiewolil sic vom modernen Pantheisraus ihrem Ursprunge 
nach sehr verschieden ist. Der Pantheisinus der Neuern Philo- 
sophie bat sich ans dem Theismiis des Mittelalters als dessen 
nnvermeidliche Konsequenz entwickelt; der Pantheismus der 
Upanishad’s wurzelt in dem Bestreben, die Lehre von der 
alleinigen Realitat des Âtman gegenübcr der sich aufdrangoii- 
den Realitat der vielheitlichen Welt zu behaupten. Mit be- 
sonderer Vorliebe ptlegen die l'])anishad's den Âtman als das 
unendlich Kleine in uns mit der Welt als dem uiiendlich 
Grofsen aufser uns zu identilizieren. 

3) Kosmogonismus. Die Identitat des Âtman und der 
Welt war und blieb eine blofse Behauptung. Um si(* ver- 
standlich zu maehen, mufste man einen Schritt weiter in der 
llbertragung empirischer Anschauungsformen auf das Meta- 
physische gehen, indem man an die Stelle j(m('r stets be- 
haupteten aber nie zu begreifenden Identitüt das ans der 
Erfahruug gelaufige Verlialtnis der Kausalitiit setzte und den 
Atman als Ursache fafste, welche die Welt als Wirkuug ans 
sich liervorgebracht hat. So wurde es moglich, auf die altim 
Kosmogonien zurückzugreifen und dieselben auf dem Pxxlen 
der ilinen ursprünglich widerspreclienden rpanishadlehre zu 
erneuern. Nachdem der Atman die Welt geschafïen, falirt 
er als Seele in dieselbe hinein. Durch diese Bestimmiing 
brachte man die Lehre, dafs der Âtman, d. h. das Selbst, 
die Seele in uns, mit dem Prinzip all(3r Dinge identisch sei, 
mit der Lehre von einer M'eltschopfung ans dem Âtman in 
Einklang. 

4) The is mus. Die Lehre, dafs der Atman die Welt 
schuf und dann als Seele in dieselbe einging, ist noch nicht 
Theismus. Sie wird es erst, indem zwischen dem Âtman als 
Weltschopfer und dem in der Schôpfung auftretenden Âtman, 
d. h. zwischen der hdchsten und der individuellen Seele unter- 
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schieden wird. Beide treton in Gegensatz, zuerst nnmerklich, 
als Licht und Schatten (Kâtii. 3,1), dann immer bestimmter 
bis zum vollendeten Theismus der Çvetâçvatara-üpanishad. 
(diarakUn'istisch für dieses Werk ist, dafs neben dem ilim 
eigonen Theismus aile jene früheron Stufen als unaufgehobeno 
Momente fortbestehen. 

5) A theismus. Durch diese Trennung von Gott und 
Seele wurde die Existenz Gottes selbst in Frage gestellt. Die 
^eele stand im (h'gensatze zu ihm, bestand mithin selbstandig 
und oline ihn; für Gott blieb nur noch di(‘ Aufgabe, als 
Schauplatz der W^rg^dluTig für die von den selbstandigen 
Stmlen begaugenim Werke die materielle Xatiir auszubreiten. 
Man brauclite nur dit^ hier/ai orforderlichim Knifte in die 
Materie s(‘lbst zu verlegen, und Gott als Wcltschopfer wurde 
überlliissig: von jeher bestehen nur die mit ihren Werken be- 
lasteten, von Geburt zu Geburt Vergeltimg ernptangenden 
Seeleii (jjifrnsha ) und <lie Urmaterie (prakrifi)^ welche ans sich 
inimer wieder aufs noue den Schauplatz für diese Vergeltuug 
ausbreitet ; (lies ist der l’bergang von d<'r Vedàntah'hre der 
r[)aiiislia(rs zum Sarikhyasysteni, desson Entstehuug aus der 
IJpanishadlehre im nachsten Kapitel niiher darzulegeu sein 
wird. 

d| Deismus. Weim aus Opportiniitatsrücksichteii der 
atheistisclien Saiikhyalelire, rein aufserlieh und ohne in den 
Organismus des Systcuns (‘inzugreifen , die Lehre von einem 
p<‘rsdnlichen Gott aiigeludhU wird, so gelit dieselbe liber in 
(ias, s})ater zu beliandeliuby nicht sowohl theistisehe, als viel- 
inehr deistiselie Yogasystern. Dasselbe unterscheidet sich voin 
Deismus der Neuzeit dadiirch, dafs dieser bestrebt ist, den 
(iiur norninell als Weltursache festgehaltenen) Gott aus dem 
Xaturzusaminenhange ohne (iefahr zu eliminieren, wiihrend es 
sich beim Yogasystern darum handclt, den iin Sânkhyam be- 
reits eliminierten Gottcsbegritf einem System, welches ohne 
ihn gedacht worden war, wieder einzufiigen. Beide Opera- 
tion(Mi lauhm auf dasselbe Résultat hinaus; das System besteht 
durch sich selbst, und der Goth'sbegriH* bleibt daneben be~ 
stehen, ohne auf seine Lehren einen weiteren Einllufs aus- 
zuüben. 
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X. Die G-enesis des Sânkhyasystems. 
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X. Die Genesis des Sânkhyasysiems. 

3. Kurze Übersîcht der Sûnkhyalohre. 

Die Entsteliung des, auf die Uiiieberschaft des durchaus 
mythischen lùqyila sicli zurückfülirenden, Sânkhyasystenis ist 
eines der schwierigsten und streitigsten Problème auf dem 
Gebiete der indischen Philosophie, [ nsere bisherigen Unter- 
suchungen werden es uns ermôglichen, dieser Frage gegenüber 
deii riohtigen Standpunkt zii gewinnen. Es wird sich zeigen,* 
dafs die Sànkhyalehre in allen ihren Bestandteilen ans déni 
Vedânta der Upanishad’s erwachsen und nichts anderes ist 
als eine extreme Durchführung der reali stischen Tcndenzeii, 
deren Aufkonimen und allmahliches Erstarken wir sc-lion iuiier- 
halb der Upanishadlehre scdbst in den pantheistischen, kosmo- 
gonistischen und tlieistischeii Umformungen der ursprünglichen, 
idealistisclien Grundanschauung verfolgt haben. Wir schicken 
eine Übersicht über die Hauptpunkte der spatern Sâfikhya- 
lehre voraus, da sie zum Verstandnisse des Folgenden un- 
entbehrlich ist. 

Grundanschauung und letzte Voraussetzung des Systems 
ist der Dualismus von Frahiii (Natur) und Vtivashi (Geistj. 
Von Ewigkeit lier bestehen neben einander und in einander 
zwei vôllig verschiedene Wesenheiten, ohne dafs auch nur ein 
Versuch getnacht würde, dieselben aus einer hoheren Einlieit 
abzuleiten oder auf dieselbe zuriickzuführcn : 

1) der schon iirsprünglich in einer Viellieit vorhaiidene 
Furusha, das Subjekt des Erkennens, wie es von allem 
Objektiven losgelost ist und ihm als ein anderes gegenüber- 
steht, 

2) die Frah'iti (Fmdhânmn), wolche ailes, was nicht Pu- 
rusha oder Subjekt ist, befafst, mithin ailes, was nur irgend- 
wie ein objektives Daseia bat, mag dasselb(ï nun nocli 
unentwickelt {avyaJdam, natura naturans) oder schon entwickelt 
{vfjaktam^ natura naturata) sein. 

Beide, Purusha und Prakriti, Subjekt und Objekt, sind 
von Ewigkeit her in einander verstrickt, oder vielmehr, scheinen 
es zu sein, und auf dieser scheinbaren Verstrickung beruhen 
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<lie Leiden des Daseins, deren Hebung das Sânkhyasystein 
si ch als seinen eigentlichen Zweck vorsetzi. 

Erroicht ist dieser Zweck, sohald der Purusha seine, tat- 
siichlich von jelier b(‘stehende, aber ihm nieht bewufste, vollige 
V e r s c h i e d e 11 11 e i t ( vlvchi ) von der Prak riti e rkenut ; denn 
nachdem diese Erkenninis eingetreten ist, sind aile Leiden der 
Welt nicht melir vscine Leiden; sic sind aber auch niclit niehr 
die der Prak riti, da ail ihr Leiden, sobald es nicht mehr im 
Purusha „sicli widerspiegelt“ oder von ihni „beleuchtet wird‘‘, 
nicht mehr enipfundeji wird, folglich nicht mehr Leiden ist. 
Jn dieser Lbsung des, von jelier nur scliehibar bestehenden, 
Bandes zwischen Purusha und Prakriti liegt di(‘ Erlosung, 
w<‘lche für den Purusha nur darin besteht, dais er die Schmerzi'ii 
der Prakriti nicht mehr beleuchlet, für di<' Prakriti hingegeii 
darin, dafs ihre Schrm'rzen nicht mehr beleuchtet, folglich nicht 
mehr empfuiidcui werden und mithiii aufhoren, Schmerzen zu 
sein. Die Erlosung ist also ein Vorgang, welcher nicht den 
Purusha betritft (an ihm geh( nichts vor), sondern die Prakriti; 
daller die auf d(‘n (Tsten Blick befremdliche Erklarung, dais 
„nicht d(T Purusha, sondern nur die Prakriti geliuiuien sei, 
umwandere und erlost werde‘‘ (Sâfikhya-karika ()2). 

Dieser Erlosungsprozefs ist als ein individueller zu denken. 
Es gibt eine von jeher bestehende Vielheit von Purusha’s. 
^'on ihnen gelangen die eimui ziir Erkenntiiis, die andeni 
nicht: die mit dmi eimm verbundene Prakriti gelangt zur Er- 
lüsung; die mit dtm aiidern verbundene gelangt nielit dazu. 
Ilieraus folgt, dafs auch für die Prakriti der Erlosungsprozefs 
nicht ein kosmiseher, sondern ein psychischer, individueller 
ist. Die Vielheit der Purusha’s zieht nach sich eine Vielheit, 
wenn nicht der Prakriti, so doch dessen, was von ihr iii Ak- 
tion tritt. Ilinter der als Limjam individualisierten Prakriti 
steht die allgemeino, kosmische Prakriti, ohne dafs von ihr 
weiier die Bede wiire. Jedenfalls ist der ganze Prozefs, den 
wir jetzt zu schildern haben, als ein für jeden einzelnen Pu- 
rusha sich wiederholendiu*, soniit als ein psychischer, indivi- 
dueller zu denken. 

Die Prakriti, um in dem Purusha die Erkeiintnis seiner 
Vorschiedeiiheit und damit ihre eigene Losiosung von dem- 
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selben zu bewirken, entialtet sicli immer wieder und wieder 
DVe seibst- vor dem Auge des Purusha. Da der Purusha individuell ist, 
so mufs auch die bei den erlosteii Purusha’s niclit mehr stail- 
&tnïu' fmdendc, hingegen bei den nichterlosten sich imraerfort, bis 
denken. ^ur Eflosung, wiederliolende Sclbstentfaltung der Prakriti als 
eine individuelle aufgefafst wcrden. Sie besteht darin, dais 
Utufen deï aus der Prakriti hervorgeht der Mahân (die "BiaidJii, „der 
Byoïution. BcwufstseiiP^), uus diescm der Ahankâm (der 

„Iclimaeher‘'), aus diesem einerseits das Manas und die zelm 
IndrlyaA (die Erkenutnisorgane und Tatorgane), anderseits 
die fünf Taumâtrfds (Reinstotte) , aus diesen endlich die tünl 
HhûtaA (Elemente). Folgcndes Schéma mag zur Orientierung 
dienen : 


Prakriti H Banushn 



5 BhùtaA 


Die 18 erslen Edukte der Prakriti, Malnhi, Ahai'tkàra^ 
J fanas, Jifdriijifs und Tanmàira'H^ bilden den t‘(‘in(Mi Loi b, 
welclier die Seele uniliüllt und auf allen ihren Wanderungen 
toas bcgleitet. Er heiist Lifajam, woil av das ,,Kennzoiclien“ ist, 
an dem man die verschiedenen Ihirusha s uritersclieidet, welcJie 
an sich samtlich blofse Subjekte des Erkennens und nicids 
weiter sind, somit vollig identisch und ununterscheidbar sein 
würden, haiten sie nicht aile ihre besondorn Linga’s (ernpi- 
rischen Pharaktere) , welclie von einander verschiedon sind. 
Zwar stammen aile Linga’s aus der einen Prakriti, diese ab<^r 
Die drti bestcht aus den drei GanaA (am besten als „Faktoren‘‘ zu 
oums. (^] 30 j.g 0 ^ 2 ;en ; vgl. (junayati „multiplizieren‘‘), Sativam (das Leichte, 
Helle, Intellektuelle), liajas (das Bewegliche, Treibeiide, Leideu- 
schaftliche) und Tanins (das . Scîiwere, Dunkle, Hemmende), 
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und auf der verschiedenen Miscliung der drei Guna s beruht 
(lie ursprüngliche Verschiedenheit der LifigaV. Das Mischungs- 
verhaltnis der drei Guna's im Lingara sclieint ein variables zu 
sein, wodurcli die fünfzig J^hâra's oder Zustande des Lingam 
entstolien. 

Jeder Lebenslauf ist eine neue Selbstenifaltung der Pra- ^«ben#- 
kriti vor dem l)eirofreiKlen Purusha vermittelst des Lingam. 

Ans den im Lingam enilialtenen Tanmâtra’s entspringen (bei 
jeder SelbstentfaKung, jedem Lebenslaufe aafs neue, wie wir 
annebmen miissen) die Bhùia's oder grob(‘n Elemente (Ather, 

Wind, Eeiier, Wasser, Erde). Hieraus folgt 1) dafs jeder 
Purusha, wie er sein (dgenes Lingam bat, aucli seine eigene, 
ans ihm entspringende, grobmaterielle Welt besilzt, und 
2| dafs fur den Purusha im Stande der Erlosung, da keine 
Entfaltung des Lingam mehr staltlindet, aucli keine grob- 
mahn’i(dl(^ Weli inelu* existiert, so dafs docli aucli das Safdvhya- pas 
System im (inmde idealistisch ist, so sehr auch seine Inter- System' im 
[)r(*ten den hhnilisnjus der lUiddhisten bekümpfen. ^deâiistisch. 

Allerdings soll liiiiter den intUviducllen Entfaltungen 
von Maln'of, AlholL'àra , Mconis usvv. der Praknti eiue tmt- 
sprechende, allgeineiiu‘ Entfaltung eines kesmischen 
Ali(irik(rr((. Mfi)i((s usw. slelien: doch konuiit dieser (îedanke 
nur ganz nehenbei vor, spitdt keine Kolle und tU’scheinl wie 
eine abgedrungt'iie Konzession an dtui lîealisnms. In der Tat 
sielit man niclit, wozu sie dienen soll, da jedes Lingam ans 
sich, in jedt'in Lehtmslaufe wieder neu, die fünf groheii Eh^- 
inente, mitlnn die. materielle Aiifsenwelt, heraussetzt. 

])i(‘ urspriinghclie Intention d<‘s Systems stdieint eine orspTüng- 
andrt' zu sein. Das Eintnden des Ahanhini oder Icbmacher tion. 
in die Entwicklungsreihe wcist darauf bin und ist nur dann 
verstiindlich, wenn in ihm der Übergang liegt von der all- 
geinein-kosmischen zu einer psychischeii Evolution. Kosmisch 
ist obne Zweifel die allen geineinsame IMili ifi, kosmisch aucli 
scheint, wie ilir Naine Maluin ,,dcr Grofse“ zu verstelien gibt, 
die Buddhi zu sein, als der ans dem Ldibewufsten hervor- 
gehende Intellekt als Triiger der Erscheinungswelt (der IJim- 
uifagarhha des Vedànta, oben Kap. VI, o, S. 179 fg.), i^ur dafs 
eine psychischo Abzweigung desselhen als individuelle Buddhi 
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in (las Lingani liereingenommen wird ; der Kern des Liiigam ist 
(lann der Aliaillâra, als Prinzip der Individuation, aus dein 
woiter einerseits der individuelle Intellekt {Dlanas und 7adr/?/(f’s), 
anderseits die Tanmâira^, und aus ihnen die groben Elemente, 
für Jedes Individuuin wieder neu, eiitspringen. — Wenn end- 
licli die ïnterpreten die Eeiluuifolge von Iluddhi, Aluulliàrd, 
ALmas damit rechtfertigen, dafs das AlatKts die Vorstellungeii 
bilde, der Ahadldhit sie sich individuell aneigne, und die 
liuddin dieselben zii Entscblüssen (adlnjuvasâijfi) stempele, so 
würde daraus eine Abliiingigkeit der Biiddhi von Ahafikàrn 
und ISLanas Iblgen, und soniit gerade die uragekehrte genea- 
logische Abfolge zu erwarten sein. 

Je mehr man in dieses Systinn einzudringen sucht , uni 
so mehr wird man des philosophiscb rngeniefsbaren, Unver- 
standlichen tinden. Verstiindlich wird das Ganzc erst, wenii 
wir CS als das letzte Résultat und die Zusammenschmelzung 
selir lieterogener Vorstellungsreihen anselien, welche aus altérer 
Zeit überkominen waren, und deren I rsprung wir jetzt ira 
einzelnen nachweisen wollen. 


'2. Geiiesis des Dualismiis. 

Wie es, popular gi'sproclien , nur ein en Gott und nicht 
melirere geben kaiin, so liegt es in der Natur eiiies pbilo- 
sophischen Prinzips, eine Einheit zu sein, aus widcdier die 
Mannigfaltigkeit der Weltersclif3inungen abgeleitet wird. Daher 
ist der natürliclie Standpimkt für die Philosophie der Monis- 
mus, und der Dualismus, wo er immer in der Geschichte der 
Philosophie aufgetreten ist, war immer die Folge vorher- 
gehender, schwerer Storungen und gleichsam ein Symptom 
der Erkrankung des philosophierenden Geistes, wie denn der 
Dualismus des Empedokles, Anaxagoras und Demokrit ver- 
an lafst war durcir den unversohnbar scheinenden Konfiikt der 
Lehren des Parmenides und lleraklit, und der Dualismus des 
Descartes seinen letzten Grund hatte in der schon bei Platon 
und Aristoteles beginnenden, naturwidrigen Auseinander- 
reifsung der abstrakten und der anschaulichiBai Vorstellungen 
(œgitatio und ertemio). In ahnlicher Weise kann auch der 
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Dualismus der Sâfikliyalehre schon als soleher keiiie ursprüiig- 
liclie Naturauschauung sein (d(Min wie kiimen xwoi bis in die 
Wurzeln verschiedene Prinzipien, wie Purusha imd Prakriti, 
dazu, sicli im unendlichen Raunio iind in der unendliclien Zeit 
zu liiiden und zii ergreifen, weleli" unerliorler Zul'ull lïigte es, 
dafs sie so zu einander pal'sten, dafs sie sieli zu eincr Welt- 
entwicklung verbindt'ii koiintcniV), — vielnielir ist vr aufzu- 
lassen als die Folge eiiier Selbstzersetzung der U])anisbad- 
bdire, wie wir jetzt naehweisen wollen. 

Der rpanisliadgcdanke in stdinu- pantbeistiselien Foi’in 
])esagte, wie oben gezeigt, dais Brahinan die W'elt geschallen 
bat und daim als Seele in dieselbe eingegangen ist (/e/ srisjifvâ^ 
i((d cva (tinfju'àrirat , Taitl. 2, G). Die individuelle Setd(' isl 
nicht etwas von Praliinaii Versehiedenes, sondern voll und 
ganz das Brahman sellisl. Di(‘ Individualital sowie di(‘ Viel- 
Indt der ^eelen isl ein libdser Sebein. Aber dieser ^cbein 
verdiclitet sicb, in d(‘ni Mafse wie di(^ einpiriscbe Erkennlnis- 
weise zur Gidlung koininl, zur R(‘alitiit: der Pantbeisinns wird 
zuin Tbeisnius, naeli w(debein d(‘r bdchsten Seele die indiAi- 
duelb^ als eiiie eigeiu' Ib'alitat gegeniibertritt , die Folge ist 
die Vieille il der indi vid ludlen Seeh'ii, — das (uste 
Dognia, M'oilurch sicb das Sànkliyani voni Vedànta unter- 
scbeidet, und dainit die erste Absurditat dieser AWdlansiclit. 
l)eiiu die Siade l)l(M])t luudi wit‘ vor, wie scbon ^’àjiiavalkya 
gelebrt, das Subjekt des ErkeniK'iis. Eine ^dellndt von 
8ubj(‘kien des ErlumiuMis! Welober pbilosopbiscbe Ko})!' er- 
tragt diesen Gcdaiik(uiV Das Subjekl des Erkennens ist in 
mir (((h(n)i asuû) und nirgondwo soust. denn ailes aufser 

inir ist Objekt und darum eben nicbt Subjekt. 

Einc weitere Folge d(‘s Tbeisnius isl der Atbeisinus. Die 
Spaltung des Atman in individuelle und lidc listt' Seele mulste 
zum Absterben des einen Zweiges — der bocbslen Seele — 
riibren, da sie dire Lebenskraft in Wkibrbeit nur ans déni in 
mir vorliandemm — alleiii vorliandenen — Atman gescliopt't 
iuitte. Nacbdem dieser sicb von ibr getrennt, war sie scbwer 
auirc'cbt zu balten. Alan brauclite nur die scbbpleriscben 
Krafte (die Guna’s, //u/u.v und 7tn//us) in di(‘ ^laterie 

selbsl zu verlegen, uml Gott wurde überlliissig. Vergebims 
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protestiert gegen die einreifsende rebilistisclie Tendenz die 
Çvet. Up., vergcbens Acrsichert sie, dafs es Gottes Selbstkraft 
ist, welche sich in die cignen Guna's hüllt dafs die 

Faden des Pradliâna-Gewebes nur ans (îott stammen (6,10), 
ja, dafs die ganze Prakriü nur eine von Gott hervorgebrachte 
Illusion ist (4,10 wâijânt tu prakritim vidyad, luâyinum tu mahv- 
çvamm)^ — nachdem Gott nicht mehr durch meinen Atmaii 
bezeugt wurde, war er iiberbaupt nicht nndir hinreicliond be- 
zeugt, um nicht von dem rücksichtsloseiiKealismiis derSàfikliya's 
über Bord geworfen zii wcrden, wodurcli daim aus der alteii 
Dreiheit (Gott, Welt, Socle), die in Wahrlieit eine Einhoit 
war (Çvet. 1,7. 12 etc.), die Zweilieit von rndniii und Vuni^ha 
wurde, von denen rnan nun nicht mehr zu sagon wufstc, wohor 
sie gckoinmen, und wie sic so zu einander passen inochten, 
dafs sie als der starke Blinde und der sehende Lahme (Sankhya- 
kârikâ 21) sich ziiin gemeinsamen Ziele verbindon konnten. 


îh henesis dor Evolutionsrcihe. 

Purusha, Schon in don Kosniogonicii des Higveda ptlegt an dci 

' Spitze der Welteutwicklung eine Dreiheit von Ibinzipien zu 

crscheinen, soferii 1) das Erwesen aus sich 2) die iTmateric 
hervorgehen liifst und in dieser 3) als Erstgebornor dtu 
Schbpfiing (Him)jyagayhh(( , UralmuhO sellist entsteht (oben 
S. 165fg. und I, I, S. 143 fg. 153). Diese niehr und mehr (y- 
pisch werdende Keihenfolge der droi obersten Prinzipien isl 
der letzte Grund fiir die droi obersten Saiikhyaprinzipien, 
1) Fnruslia, 2) Vrahdti, 3) Mahdu (Huditld), nur dafs der 
Purusha, infolge sciner Spaltung in hochste und individuelh‘ 
Seele und dadurch hedingten Absterl)ons der ersteren (des Ur- 
wesens), nur noch in seinen Absenkern, den individuellen 
Seelen, fortbesteht, welche als solche nicht mehr oborstes 
Prinzip sind, sondern, wie im vorigcn Abschnittc gezeigt, der 
Prakriti als nebengeordnet gegenübertreten. Ein erstes Auf- 
diimmern dieser Anschauung kann man schon Brih. 1,4,6 finden, 
wenn es dort heifst: „diese ganze Welt ist nur dieses: Nah- 
rung und Nahrungesser“; jedenfalls wcrden diese Worte auf 
Prakriti und Purusha gedeutet in der altesten, uns bekannten, 



'à. (ienesis üer i’:ivoiutionsreihe. 




Darstellunn; der Sânkhyapliilosopliie, Maitr. 6,10, eincm Al)- 
schnitt, welelier durcli seine unvormittelte Gegenüberstellung von 
Prakriti uiid Purusha in Widersprueli tritt nicht nur gegen dio 
Upanishadlelire, auch wo sie selion dem Sâfikliyismus 7Aitreibt, 
sondern aucli mit den in)ng(m Texüm der Maitr. I p., z. B. 5,2 
iind (),1 1 — 16. Ans diesem l ’rsprung der drei obersten Sailkliya- 
begritîe (‘l'klart sicli aueh die sonst niclit verstiindliche Er- 
sclndriuiig, dais das Intellekiuelle, nachdem es dem PurnslHt 
(dem Subjekte des Erk(‘nnens) überwiesen wav und dadurcîi 
abgefertigt seliien, daim doeh auch wieiier auf der objektiven 
Seit(‘ erscheint als di(‘ Binhlhi od(‘r der d. li. ,,der 

lirol‘s(‘"‘; diestu' Ausdriick erseheint fsoweit wir selien) 

an alkm St(dl<m, wo das lemus beslimmbar isl, als Masku- 
linum (meist in Komposilion als 7)U(]i(«l~â(li . 7 U(thai 'hdinnii 
,,din AV<csenlieit des ( d'ofsen^^) und taiiclil sehon in d<ui Ppani- 
sliad's auf; so vielleichl sehon in dem X’erszitaie Kaush. 1,7 
als rishir hrdJüïidmatjo nKfJtudx <lann als der nuiJnhi aimn KAth. 

16 und 6,^1 der ((j/rtfalj ))ffynsJio nidhfui (Jvet. 6,10, 
lalls derselbt' als der „erstentstandene, grofse PurusluP^ auf- 
zufassen und somit zu ideniilizii'ren isl mit dem llinnjjidfifn'hlni 
6,4. 4,12, dem rishi/j m/re ])rasfd((h 5,2. dem junh sar- 

Tdgah (), 17, dem Jirali)}fmi, weUdumi das Prwesen die Veden 
ilberliederi bat und ans welehem das uralto Wissen er- 

tlossim ist 1,1S. f's is(, wie der Vergleicli diesm* Stellen zeig(, 
lier s<‘lion Bigv. 10,121 als erster ans dim Prwassern geborne 
J/ira)nfa(/((yf>l/(i, das intellektiielle Whdiprinzip, der Intellekt 
als Triiger dm* ErsclnMTUingswidl , welcdier, nach Abstreifuiig 
der mythologisoluMi Form, bei den SAnkliya’s als der Mnlifhi. 
als di(‘ kosmiscln* Ihaldhi, ans der Prakriti hervorgeht. Dieser 
entlüfst dann weiler ans sieli den A hdft /><})'(( als Prinzip der 
Individuation, von welclnun wiiHlerum die indi viduellen Er- 
kenntnisorgan(‘ id/omrs und JutfyiiiPs) und ihre Objekte ( 7(m- 
mâfya^, abliangcn. Durcli Ilm’eiuzielien in das Idügam 

(den psychischen Organismus] gewiniit dann auch der Malian, 
<lie Buddhi, neben der urspriinglieluui, kosmischen eine psy- 
cliische Hedeutung als Organ der Entscheidung (adhigtvasâga). 

Der ganzim Konstrukiion dieser tStufenreihe sclieint der 
(oMlanke zugrunde ^u liegen, dafs das llervorgehim aus dem 
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Stufen des 
Eingeheus 
inBrahmun. 


13eiin Tief- 
Bchlafe. 


Beim 

Sterbeij, 


Ëeim )'o(ju 


l fwesen clenselbon iiiid iiur umgekehrteii AVeg ninimt, wie 
(las Zurückgehen in dasselbe. Nun lohrcn die Upanisliad’s 
ein dreifaclies Zurückgehen in Brahman: 1) im Schlafe, 2) im 
Tüde, 3} im Yoga, und bei Beschreibuiig dies(‘s dreifaclien 
Eingehens iii Brahman kommen dann nach und Tiach aile die 
Prinzipien ziim Vorscheiue, wcdche in dem Evolutionssclienia 
der Sânkhya s zii einem Ganzen vereinigt sind. Wir ^^'ollen 
(lies an einig(3n Hauptstellen natdiweisen. 

1) Beim Tiefschlafe, d(u* ein Eingehen in Brahman ist, 
gehen nach Chand. 4,3,: > Rede, Auge, Olir und Manas ein in 
den Prâna; und nach Praçna 4 gehen beim Traumsehlafe die 
Indriya's in dan Marias, und beim Tiefselilafe dieses mil iliiKui 
in das Tejas ein; im Folgenden (4,7) w'ird geschihlert, \vi(^ 
(lie lünf Bhûta's und die fünf Taiimâtra’s sowie die iiinf Er- 
kenntnissinne und die lunt* Tatsiniie, ferner Manas, Buddbi, 
Ahafikara, C'ittam, Tejas, Prâria und die ilinen zukoinmeiiden 
Funktionen in den Atman eingehen; dal's der aufgezahllen 
Reihenfolge von unteii iiacli obon das sukzessive Eingehen 
entspreche, wird nicht ausdriicklich gesagt, ist aber nach der 
Analogie anderer Stellen wohl annehmbar. 

2) Beim Sterben geht nach (liàiid. h, 8, G (0,15,2) di(‘ 

Rede in das Manas, das Marias in diui Praiia, der Prarui in 
das Tejas, das Tejas in die liochste Gottlieit ein. \Vi(‘ unter 
der Rede hier aile Indriya's, so scheineii unter Tr^jas aile drei 
Urelemenle {Trjas, Apas, aus denen ja nach Ghand. 

0,5,4 Rede, Prana und Marias bestehen) verstanden \v(u*den zu 
müssen, welche, wie wir spiiter sehen werden, zur Prakriti 
mit ihren drei Guna's sicli Ibrtentwickelt haben. 

:>) Beim Yoga sollen nach Kâth. 3,10 — 13 (und, im wesent- 
lichen übereinstimmciid, 6,7 — 11) die SiniKuidinge und iSinne 
im Manas absorbmrt werden, dieses in der Jhuldlii 
ai tua ~ saikani}^ diese im luahâti âfuiâ, dieser endlich iin 
avifaldaui (~ ràuia' dimâ), wodurch der Varusjax von ihnen 
allen isoliert und der Erlosung teilhaftig wird. lliernacli 
würden wir fiir die Riickkehr in das ürprinzip im Todi', 
Yoga und Tiefschlafe folgende Sluleiiordnungrm (die Reihen- 
iolge bei Praçna 4 problematisch) gewinnen: 
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lîeim S ter 11 en 
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Beim Yoga 

(Kâtli. 3,10—13. (>,7—11): 

fxirtfsha *• 

ar)j<(klani (çnnta' àtman) 

ntdhnn àtmâ 
InuUlfii 

)Hanas 

((rthâh iind (ïulriyâiü 


Beim Tiefschlafe 
fPra<;iia 1,7); 

(ïinKin 

(pràna 

\teja>i 

I (iliankiu’a 
hu(h{hi 

manas 

tiimnàtra, hJiiita, indriya. 


Mil (lieseii Stulon ilor (beim Sterben, Tiefsclilaf und 
stattlindenden) Iiivoliilion in das Inveson ver- 
ji:leicbo inaii die S(iiferi der Evolution der Din^’o ans 
dem Erwesen, \vi<A sie zuerst (nocli unabgekliirt und mit 
eiiiigen zweifelliaftcm Punkten) Mund. 1,1,8 — 9. 2,1,2 — 3, und 
in abgekiarter Form iin spatern Sànkliyani (zuerst wohl 
Muitr. dJO) crseliein<'n : 


MiukI. 1, 1,8—0. :Miiiid. '1,1,2 3, 
yah sarrojndh^ satixii'id piin{i<}tK 

((HiHotf ( --■ i(ryâknf(i)n. (ik.skdra}^ 

rallie.) 


prôna ( ■ Hiranyayitrôlnf. pranx 
(Jaiik.) 


Spateres Sàukliyam. 

I jnuikrid purushu 

1 niahôn 
j ahankôra 


lintiiits 

f^((ly<iiit, lokôlp kdvmôni 


nifUids und laïunôtra )na}ia,ü u. du'/ré/a’s 
8inn('sorgane 

die Kleineute hfdita'E. 


Der A ergleicdi dieser Schoniata niaclit es selir walirscliein- 
licli, dais das eigeiitliclie Motiv fiir die FvolutionsstukMi der 
Sankhyalelire, iu‘ben der ans dem l\ig\eda überkominenen 
Trias der obersteii Prinzipien (Urwosim, rrmaterie, lliranya- 
garbha, webdie zaï Idunshu, FxikriH. Mithûn werden), die in 
den Upaiiishad's gebdirte StuAmroIgo des Eingelums in Brali- 
nuin bei ddefseblaf, 'Tod und Yoga ist; und hierdurcli wird 
])egreiflich, dais, wenn die spatern Sailldiya’s ihre Stuienfolge 
durch den j)sycbologisclien Prozefs beim Erkennen zu reeht- 
fertigen suchen, dieses nur in künstlicher und pbilosoidiiscli 
nicht befriedigendor Weise gescliehen kann. 

Dettsskn, (Jeacliichte der riiiloeophio. I, ii. lO 
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4. Genesis der Gunalehre. 

Der eigentümlichste Bestandteil des Sâfikhyasystoms ist 
die Lehre von den drei Ginut's^ welche auf dem Gedankeii 
beruht, dafs die drei iin ps^^cliischen Organismus sicli be- 
tatigenden Krafte, Sattmm^ Bajas und Tamas (die der rno- 
dernen Untersclieidung von Sensibilitàt, Irritabilitiit und 
Reproduktion nahe kommen) aueh sclion in der Prakriti 
vorhandon sind und deren ganzes Wesen ausinachen/ So 
neii auch diese Lelire bei ihrem ersteii Auftreten in der 
Çvetâçvatara-Upanishad 4,5. 5,7. G, 3 — 4. G, 16) er- 

scheint, so berulit doch auch sie auf altern Voraussetzungcni. 
Wir gelien dabei aus A^on dem Verse Çvet. 4,5 ( - Mahânar. 10,5 b 

Die eiiie Ziege, rot niid weils und scliwar/dicli, 

Wirft viele Junge, dû' ilir gleiclige.staltet ; 

Der einc Dock in Liebesbrunst l)es|)ringt sic. 

Der iindre Dock verlal’st «ic, die geiios.sen. 

Dafs dieser Vers den Grundgedanken der Sankliyalehre zuin 
Ausdrucke bringt, uiiterliegt keinein Zwoifel. Das verschieden- 
artige Verhalten der vielen pHrush(('s zu der einen Prahifi 
kann gar iiichi treflender illustriert werden als durcdi das ver- 
schiedenartige Verhalten der vielen Bikike zu der einen Zieg(‘. 
Unter diesen Umsüinden ist es imvermeidlicli, die Bozeichnung 
der Ziege als „rot, weifs und schwarz“ (lohita-nihht -krisliuff , 
nach Çankara’s Lesung) auf die drei Guna s zu bezielien, aus 
denen die Prakriti besteht. Zugleicdi aber weisen diese di'ei 
Ausdrücke sowohl durch ihre Nanion als auch duroh di(' 
Reihenfolge derselben, welche nach der Sankliyalehre eiiu' 


* Die Prakriti ist im Grundc nur die Totentialitat (daher avijak- 
tam)^ d. h. der Iiibcgriff der drei Faktoren {(juna^ nach dvi(/Hna, triguHa 
usw. gebildet, vgl. multiplizieren), welclie in allem Existieren- 

den stecken, und ans deren manuigfachen Durchdringungen (anyontjn- 
abhibhava- âçraya'janmia-mit/mna) aile psychischen Organismen 
(linya) und, als deren blofse Folie, die materielle Natur (bhnla) be- 
steben. Ailes Seiende ist sonach eiii Produkt aus saUvum (Freude, cpiXia), 
rajas (Sebmerz, vsixo;) und tamas (Gleichgültigkeit, Apathie). 
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aiidre sein müfste, zurück auf Chând. G, 4, wo ailes in der ursprüug- 
AVelt als aus den drei (aus dem einen Seiend(‘n hervorgegange- zièhangauf 
lien) Elonienten, Glut, AVasser und Nahrung, bestehend nach- 
gewiesen wird: an allen Dingen (als Beispiele dienen Feuer, 

Sonne, Alond uiid Blitz) ist das Rote (lohita) Glut, das AVeifse 
(rtiJda) AVasser, das Schwarze (krishja) Nalirung. Die AVieder- 
kehr derselben Ausdrücke und in derselben Reihenfolg(i in 
dem Verse Çvet. 4,5 beweist, dafs derselbe oline Zweifel mit 
Redit von Budarâyuna und Çankara fSùtra 1,4,8 — 10) auf 
(’luind. 6,4 bezogen wird. Ebenso aber müssen wir dem bei 
Gankara auftreOmdeu Opponenten Redit geben, wenn er den 
\4‘rs mit folgeiiden Worten auf die Sankhyalehre bezieht : 

„Iii diesem Verse siiid unter den W orten «rot und weifs und 
sdiwarz» das Udjas, Sattniin und Ta mas zu verstehen. Das 
Rote ist das Kajas (Leidenschaft) , weil es seiner Natur nach 
rut nuiclit (in Aufregung versetzt, rafljaffati); das AVeifse ist 
das Saftnau (AVesenheit, Giite), weil es seiner Natur nach 
aufhellt; das Schwarze ist das T<naas (Finsternis), weil e^‘ 
seiner Natur nach verdunkelt. Es ist die Gleichgewiditslage 
(iieser Guiui's, weldie liier nach der Besi hatîenheit der Toile, 
aus denen sic besteht, als «rot und weifs und sdiwarz» be- 
zeichnet wird. I nd weil diese die ursprünglielu‘ ist, darum 
heifst sie uyd (die Zi(\ge, auch: <lie rngeborne), indein die 
iSàukliya’s von ilif sagem: «ersdialfend, nicht erschaflcn ist die 
rrnatur» (Siuikhyak, 3). . . . deiie l rmaterie also gebieri 
viole, mit den drei tiuna's behaftete, dunge; und von eben- 
derselhen wird gesagt, dafs d<M* eine I ngeborne (oder Bock, 
u/c), d. h. der eine Purusha sie «in Liehesbrunst)), in Zu- 
ueigung, Anhanglichkeit «hege» (bespringe), indein er, zufolgi* 
lies Nichtwissems, dieselbe fur sein oignes Selbst ansieht und 
<hmigeniafs, ans rnvermügeii zu untersclieiden, sich selbst fiir 
den Trilger der Liist, Gnlust und Verbhmdung Iwelche das 
AV^esen von Sattvam , Ilajas und Tanins ausmaclien] hiilt und 
soniit in der 8eelenwanderung befangen bleibt, — wahrend 
hinwiederum ein andrer « Gngeborner », d. h. (du Purusha, 
der jene Erkenntnis der Verschiedenheit erlangt hat und 
nicht mehr an ihr liangt, «sie», namlicli die Urmaterie, 
«verlafst», sie, «die genosseu», deren Geniefsen zu Eiide 

15 ' 
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gegangen ist: diese also verlafst er, das heifst, er wird von 
ihr erlôst.“ 

In dieser Kontroverse liaDen beide Toile redit: dor Vedàn- 
tist, sofern der Vers ohne Zweifcl sidi auf Cliànd. 0,4 ziinæk- 
bezielit, imd der Sânkhyist, sofern die drei Grimdstode, welclie 
nadi Chand. 0,2 ans dem ,,Einen oline Z\veites“ horvorgelien, 
und ans denen ailes in der Welt durdi Mischung entsteld, 
psycliologiscli umgeforrat worden sind zu den drei Gîiina's, 
weldie ebenfalls die Grundstoffe sind, nur dafs jeder dieser 
drei Grundstoffe zum Trilger und Ausdrude einer dor dr(u, in 
unserm Iimerii herrsclienden , psychisdien Grundkrafte ge~ 
worden ist, Da das Wort Gnna (Faktor) sowidil auf dio 
Grundstoffe als audi auf die Grundkrafte passeii wiirde (in 
ihm liegt nur, dafs ailes aus dem Vrwesen Stanimende „drei- 
faciles trigioiam, ist), und da es in allen Siellen der Çvet. I p., 
in der es zuerst vorkommt (1,0. 4,5. 5,7. 0,3 — 4. 6,11. 0,10), 
sehr wohl nodi als Grundstoff iin 8inne von Ghand. 0,2 
und dem daran anknüpfeiiden Verse Çvet. 4,5 gefafst vverden 
kann, so wUrde nichts hindern, anzunehmen, dafs jonc Fin- 
formung der drei Grundstofle in drei (grundkrafte — oder 
vielmelir jene Auffassung jedes der drei Grundstoffe als Trager 
einer bestimmten Grundkraft — goradezu in Anknüpfung an 
den obigen ATrs Çvet. 4,5 sich erst weiterliin entwiekelt liai. 
Vollzogen bat sicli dieselbe mit und (lureh Einfiilirung der 
Namen Hativ((m, und Tauia.s, vvelche in dem hier iu 

ITage kommenden Sinne iiiclit vor Maitr. 3,5. 5,2 iisw. nacli- 
weisbar sind (über Atharvav. 10,8,43 vgl. oben l,j, S. 324). 


5. Genesis der Ileilslelire. 

Vedânta und Sankhyam proklamieren beide als dire Grund- 
anschauung den Satz: durch die Erkenntnis crfolgt die 
Plrlosung. Dieser Satz pafst durchaus zu den Voraussetzun- 
gen der Vedântalehre, nicht aber zu denen des Sâfikhyam. 

Nacli der Upanisliadlehre ist der Âtman allein real; die 
vielheitliclie Welt ist eine Illusion; diese Illusion wird durcli 
die erwaehende Erkenntnis durchscliaut, und hierin bestebl 
die Erlosung. Hier stimmt ailes vollkommen züsammen. 
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Anders irn Sàfikhyam. Hier ist die Matorie ebensogiit 
eiiie Realitai wie die Seele, karm Iblglich nicht von ihr, wie 
ini Vedanta, als eine Illusion erkannt werden. Die Illusion, 
welche durcliscliaut werden mufs, licgt hier nur in der Ver- 
kindung zwischen Prakriti und Purusha. Aber dieser Ge- 
danke ist ])hi]osopl)iscli nicht durcliführbar. Demi eine Ver- 
])indung bestebt entweder in Wirkîichkeit, oder sic bestelit 
niclit. Jsi sie real, so kann aile bîteigeruiig des Erkeniiens 
nicht zü einer Ldsung der Verbindung fülm^n, sondern hoch- 
stens zu einein deiitlichen Be\vufsts(dn der W^rbindung, womit 
dieselbe aber noch nicht gelost ist. Dus Binsenschwert des 
krkennens kann wohl den N'ebel einer Illusion, nicht aber 
eini^ realiter vorhandene Verbindung durchschneiden. Ist liin- 
gegen die Verbindung zwischen don beiden Pu'alen, Purusha und 
Prakriti, nicht real, so ])estehi sie eben gar nicht: es ist daim 
nicht wahr, dais der Purusha dio Prakriti „beleuclitet‘^, nicht 
wahr, dafs die Prakriti im Purusha „sich spiegelt“, und diege 
Dur(‘hleuchtung oder Widerspiegelung darf niclit benutzt wer- 
den, uni (las Phanonnm ch's Leidiuis zu orklaren, weil sie ehen 
nicht vorluinden ist.| 

Für den sekuiularim ( ’liaraktcr der Ileilstlieorie des Safilvliya- 
sYst(uns ^(Higt aiich (bu* in ihr hcrrsehende 1 Vssiniismus. 
Aueh die alten L'paiiisliads erwahinui gelegentlicli die leid- 
volle B(‘sclialîenlieit des Daseins {(((o 'tnjnd àriaw, Brih. d,4,2. 

îtuch naeh ihiuai sehwindet mit der Illusion des 
empirisclieii Daseins auch die Mdgliehkeit 'des in ihr ein- 
begritlenen Leidens {taraii rokani iifntavid^ Chand. 7,l,o), aber 
dies ist docli liiir eine Nrbenlïucbt, und der Hauptnaclidruek 
liegt auf (1er Betreiung von der angebornen Avidj/â durch 
Erkenntnis des Atmaii. Anders in der weitern Folge. Mehr 
und inobr tritt die pessimistische Anschauung in den Vorder- 
grund; sie nimint einen breitcn Raum oin schon Katli. 1, eineu 
noch breitern in den Deklajnationen des Briliadratlia, Maitr. 1. 
Ihren llohepunkt erreieht dicse pessimistiscbo Strbmung im 
Sànkliyasystem, liir welches die ganze Philosophie nur eine 
Forschung nach der Ursache der Ahwehr der dreifaclien 
Schmerzen ist (Sânkhyakàrikâ 1). Ein solcher Standpunkt ist 
üherall, wo er in der Philosophie auftritt, ein Symptom der 
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X. Die Genesîs des Sâiikhyasystems. 


I^failosophie 
Alt rmne- 
iiumt ein 
Symptora 
dôï Er- 
mUdung. 


ïlrmüdung. Ursprünglich wurzelt die Philosophie in dem 
reinen Triehe nach Erkenntnis und kennt keinen andern Zweck 
als die Erforschung der Wahrheit. Erst nachdem dieser Trieh 
erlahmt ist, wird die Philosophie zu einem blofsen Mittel zum 
Zwecke, zu einem remedium der Leiden des Daseins: so in 
Griechenland in den nacharistotelischen Schulen ; so in Indien 
im Sânkhyasystem und im Buddhismus. 



Des Systems der Vpanishad’s dritter Teil: 


Psychologie 

Oder die Lelire von der Seele. 

XI. Oie hochste und die individueile Seele. 

1. Dlo Anschauung tles spiitcrn Vedânta. 

Der Vedanta des Çankara uud seiner Schule unterscheidet 
von der einen Iiochsten Seide (paramûtmnu) oiiie Yielheit indi- 
vidueller Seelen (ilva àfnKoi, çjrîm ùtman). Erstere ist alD 
vvissend, allmiiclitig, allgegenwartig, letztere sind nach Wisscn, 
Macht und riiumlicher Ausbreitung beschriinkt. Erstere ist 
weder Tater iioch Geniid'ser und daher von jelier erlost, 
letztere sind haïulelnd und geniersend uud dadurch in den 
ewigen Wanderungslauf des Sanisâra verstrickt und der Er- 
losung bediirftig. Dennocli sind die individuellen Âtmun's 
von dem bdchsten Àtman niclit eigentlicli verschieden. Jede 
von ihiien ist voll und ganz der lidcbste Âtman selbst, wie 
er, seinem wahren Wesen nach dureli die IpadliPs (Manas, 
Indriya’s usw.) verhüllt, ziir Erscheinung komrat. Diese 
Upàdhi’s konneii sein wabres Wesen niclit andern, sowenig 
wie die Reinheit des Bcrgkristalls diircli die rote Farbe aul- 
geliobon wird, mit der er von aufseu bestrichen ist. Es ist 
vielmehr nur die Avidyâ, das Nichtwissen, welches dem hoch- 
sten Âtman die Upàdbi’s aufbürdet und ilin dadurch als indi- 
viduellen Âtman ansehaut. Somit bat die ganze individuelle 
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XI. Die hôciiste und die individuelle Seele. 


È>enuocîi ai8 Seelo als solche keine Realitat, und dennoch kann das System 
iSbandeîf^es uicM vermeideu, sie als eine Ri^alitat zu betracliten und 
von ihren Organen, ihren Zustanden, ilirer Wanderuiig und 
lekündarer ciidlichen Eilosuiig ausfülirlicii zu handeln. Dieser iin System 
SsMgan- Hegende innere Widersprucli, wie aucli scbon die Bezeiclinung 
Thcorie. verschiedeiion und doch auch wieder iiiclit ver- 

schiedenen Wesenheiten durch das eine Wort Aimmf deiitet 
darauf liin, dafs die ganze Théorie von eitier zweifaclien, einer 
hochsten und einer individuellen, Seele sekundaren l rsprungs 
ist. Ihre Genesis habcn wir jetzt in den I paiiishad’s zu 
verfolgen. 


2. Ursprllnglieh nur eine Seele. 

Derideaiis- Dic altestcii rpaiiisliadtextc kenncn nicht zwei Seelen, 
fer^eine* soiideru uur eine, „Es ist deine Seele, welclie allern iiiiun'licli 
Seele. 3,4,1. 3,5,1). Der in der Erde, dem Wasser, dem 

Feuer, ,iii Luftraum, \Yind, llimmel, Sonne usw. wolmeiid, 
von ihnen verschieden ist, dessen Leib sie sind, der sio aile 
innerlich regiert, „dcr ist deine Seele, der innere Lenkei% d(‘r 
unsterbliche. Er ist sebend niclit gesehen, horend niclit gt*- 
hort, verstehend nielit verstanden, erkcniiend nicht ('rkannt. 
Nicht gibt es aufser ihm eiiien Seliendon, llorendon, Ver- 
stehenden, Erkennenden“ (Brih, 3,7,3 — 23). Dieser allein vor- 
handene Âtman ist das Siibjekt des Erkennens in uns, w eiches 
als solches die ganze Welt der Vorstelkmg trilgt, in \\ clchein 
ailes und aufser welehem nichts ist, und mit dessen Erkeiiiitnis 
daller ailes erkannt ist (Brih. 2,4,5). Dies ist der Standjiunkt 
des reinen Idealismus, welcher eine vielheitliche Welt und 
ailes, was aufser dem erkennenden Suhjekte ivare, verneint. 
ÉbenBo der El' wird zum Paiitlieismus, indcnn er ein relatives Dascdn der 
mus iind Welt zugesteht, diese ganze Welt aher mit dom Atman, dem 
goniflmîs. Suhjekte des Erkennens, identiscli setzt. Eine solche Gleichung, 
so oft sie wiederholt wird, ist aber und bleibt sehr imdurcb- 
sichtig, und, um sie dem empiriscdien Verstandnis naher zu 
bringen, wird, mit Zurückgehung auf die alten Kosmogonien, 
gelebrt, dafs der Âtman die Welt erschalFen habe und danii 
als Seele in dieselbe eingegangen sei: ancna jkeua atmaiai 
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üunpniv'tctja^ ('hâiid. 6,3,2. Hier lioreii wir zuerst das Wort 
jiva âhnan, wololie.s spiiter, ini Gegonsatze ziir hoclisten, „die 
individuelle Seele bcdeutet. A))er aueli hier no(;li ist kein 
solcher Gepjcmyatz vorlianden; es ist der alleiii vorhandeiie, 
weltschadende ^Minari selbst, welcher als Jîcu ainuin in die von 
ilun erschaü'ene \\3dt (diigelit. Wed(‘r aiif dern Stand})unkte 
des reiiKMi Idealismus, nocli in siMiieii enijjirischen Variatiunen 
als Pantheisniiis uiid Kosinogoiiismus ])este}it (‘ia Ge^’ensatz 
zwischeii der hoclisten und iiidividuellen Seeh;. Er tritt cin 
(U‘st in dem Augenhlick, wo der weltselialîende und dann in 
seine Schoi)fung eingegangein* Atrnan als eiiie Zweiheit eiii- 
ander gegenü]au’g<'ste]U werden: diese weitere Akkorninodation 
an (las empirische llewufslsidn ha ben wir als Tlieisinus be- 
zcnchnet, lur welchen die urspriingliehe Einheit des Atinan 
als Gott \ind Seide auseinandeiirilt. 


a. DU* iii(livi(iii(‘llc‘u Scclen iieben der liüeliston. 

Aile l’paiiisliad's, auch dii* Uhesten, wenn sie die Zii- 
siainh* der Bindung iin Sanisâra uiid der Erli‘)sung ans dein- 
selben behandeln, unterscheiden die gebundene Se(*le von der 
erldsien, die zur Erlbsung eingeheiide von der, zii weh'her sie 
eingeht, und hierhei koinnd es ol“( genug zu eitier })oetischeii 
Personilikation bi'ider Zustiinde als d(‘r ini Sainsara befangeiien 
und d('r erldsten, gütilicben Seeb*, wie z. H. Ghaiid. 3,14,4 „zu 
ihm W(*rde ich, von hitu’ abseheid<nid, eingehen“, oder Kaush. l, 
wo gescliildert wird, wie die ins denseits gelangencU* Seele 
vor den Thron des Braliinaii (rnask.) Iritl und von ibin üher 
ihr Wissen belVagt wird. Aber sehon die Antw^ort, w'elche 
sie gibi (Kaush. 1,6): ,,eines jegliehen \\ esens Selbst bist 
<lu, und was du bist, das bin icli^‘, beweist, dais diese ])oe- 
tisehen Gegenüberstellungen durcliaus beherrsehi bleiben von 
dem Bewufstsein der Einheit des Aima}}. Eine wirkliche 
Seheidung zwiselu'ii der iinlividucllen und hoclisten Seeh* lindet 
sich erst in denjcnigeii l’exten, in welchen die îetztere zum 
Begrille eines der Seele gegenübersteheiiden , personlichen 
Gottes sich verhiirtet, durch dessen „Gnade^‘ dann die Er- 
lüsung bedingt ist. Dies geschieht, wie wir Irüher sahen, 
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XI. Die hüchste und die individuelle Seele. 


^ïï|p&divi. zuerst in der Kâthaka-üpanishad, und dem entspriçht es, dafs 
^wnd die * wir die erste wirkliche Unterscheidung der hochsten und der 
hüchite. Seele Kàth. 3,1 antreffen: 

Zwei, Trinker der Vergeltung ihrer Werke 
Droben im Jenseits, fuhren in die Hohlc; 

Schatten und Licht nennt sie, vver Brahman’s kundig. 

Die Einheit der beiden, hier unterschiedenen Seelen konimt 
darin zum Ausdruck, dafs das „Trinken der Vergeltung^, 
Avelches nur der individuellen Seele zukommt, beiden zuge- 
schrieben wird, sowie aucb darin, dafs die hochste Seele als 
das Licht bezeichnet wird, welcheni die individuelle Seele als 
blofser wesenloser Schatten anhiingt (vgl. Kâth. 6,5). llierauf 
beruht wohl Praçna 3,3: „Aus dem Ainuui entstelit dieser 
wie an einem Menschcn der Schatten, so breitet er 
sich an demselben aus^'. lu den weiter folgenden Worten 
KâÜi. 3,4 begegnen wir auch zuerst der Bezeichnung der indi- 
net „Ge- viduellen Seele als des bhoktar. des „Goniefsers“, welcher 

nicf»©r“ . _ 

(bhaktar). durcli den ganzen Lebenslauf die Frucht der Werke d(îs 
vorherigen Lebens zu geniefsen, d. h. abzubüfsen, bat. Dies(‘r 
Geniefser, .die individuelle Seele, entsteht dadurch, dafs der 
Âtman (die hochste Seele) sich mit den Organen, Manas und 
Indriya’s, verbindet (Kâth. 3,4). Die Bezeichnung der indi- 
viduellen Seele als hholdar kebrt wiedcr Çvet. 1,8. 9. 12. 5,7. 
Die Entlehnung aus Kâth. 3,4 ist, nach dem ganzen Zusainmen- 
hange beider Werke, wohl zweifellos (vgl. Up. S. 289). Eben- 
daselbst, Çvet. 4,6 — 7 (und wohl abhângig davonMund. 3,1,1 — 2), 
wird mit Umdeiitimg des Verses Kigv. 1,164,20 (über die iir- 
sprüngliche Bedcutung vgl. oben I, i, S. 112 — 113) der Gegen- 
satz zwischen individueller und hochster Seele in bedeutsanu'r 
Verschârfung dargelegt: 

„Zwei scliünbeflügelte, verbundene Freuiide 
Uinarmea einen und denselben Daum; 

Einer von ihiien speist die süfse Deere, 

Der andre schaut, nicht essend, nur herab“ (Rigv. 1,104,20). 

Zu solcbem Baum der Geist, lierabgesunken, 

In seiner Ohnmacht gramt sicli wahnbefangen; 

Doch wenn er ebrt und schaut des andern Allmacht 
Und Majestàt, dann weicht von ihm sein Kummer. 
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Als eine weitere Auslegung dieses Gegensatzes dient der 
ganze Adhyâya, Çvot. 5. Hier wird zuniichst Vers 2 — 6 die 
liocliste Seele. geschildert, wie sie zu Anfang als Erstgebornen 
den Iliranyagarbha (hipila risht) erzeugte, wie sie das Netz 
der Weltausbreitung immer wieder ausspannt und einzielit, 
wie sie als der Vergeltung übende Içvara die Friicht aller 
Werke wachsen macht und zur Reife bringt. Dann folgt, 
Vers 7 — 12, die Schilderung des „Andern“ (der Ausdruck 
knüpft an den soeben zitierten Vers 4,7 an), d. h. der indi- 
viduellen Seele ; 

7. Bestimnilieithaft, fruchtreiclier Werke Tïitcr 
Und eben dessen, was er tat, Geniefser, 

So wandert or als Lebensherr allformig, 

Drei-Guna-liaft, dreipfadig, je nach seinem Werk. 

8. Zollboch an Grofse, souneniihnlich leiichtend, 

Mit Vorsfcelliing und Ichheit ausgestattet, 

Ersclieint, kraft seinor Biuldlii, seines Atman, 

Wie eiiuir Ahle Spitze grofs der André 

9. Spalt’ luindertinal des îlaars Spitze 
Und nimiu davon ein Ilundertstel, 

Das doiik' als Grüfse der Seele, 

Und sie wird zur Uneiidliclikeit. 

10. Er ist nielit weiblich, iioeli inaiinlich, 

Und doch ist er aucli süclilich nicht; 

Je nach dem I^eib, den er waldte, 

Steckt er in diesein und in dem. 

11. Durch Wahii des Vorstellens, Beridirens, Sehens, 

Fiihrt (;r als Seele, seinem AVerk entsprechend, 

Durch Essens, Trinkens, Zeugens Selbsterscliaffung, 
Abwecbselnd hier und dort in die Gcstalten. 

12. Als Seele wahlt viel grobe und aucli feine 
Geatalten er, entsprechend seiner Tugend; 

Und was ilin band, kraft seines Werks und Selbstes, 

In diese, bindet wieder ilm in andre, 

Im Gegensatz zur allgegonwartigen hochsten Seele wird 
hier die individuelle Seele, wie sie mit. Samhdpd (der Tatig- 
keit des Mmins), Ahatlham und liuddJn behaftet, die Frucht 
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XL Die liocliste iind die individuelle Seele. 


ihrer Werke geniefst, in zunelimender Stoigerung bezeichnct 
als „zollhoch‘‘, als „einer Aille Spitzc grofs^S als so klein wie 
der zehntausendste Toil oiner Haarspitze, — „und sie^S heilst 
es weitcr, ,,wird zur Unendlicdikoit^; d. lu nacli Aufhelning 
des Irrtums der einpirisclien llcalitat erkonnen wir diese iin- 
endlicli kleine individuelle Seele als identisch mit der unendlicli 
grofsen hochsten Seele. Die deutlielie ( nterscheidung iind 
dann docli inimer wieder behauptete Identitat beid('r ist sclion 
der Standpunkt des spatern Vedanta, wie wir ilin oben zii 
Eingang dieses Kapitels cdiarakterisiert habeiu 


4. Oruud der Verkorpernng. 

^ates Auf- Aber weim die individuelle' Seele neben der lidclisten 

Ikommen 

diôser ein blofser Scliein ist, wie komint dit^ ewig erlost(u S(dig(' 
liochste Seele dazu, dieseii Scliein anzunelnnen uiid als indi- 
viduelle Seele, abgeirrt von ilirer walireii Weseiiheit, gebunden 
zu werden, zu wandern und zu leideu? — Diese. Erag(^ tauclit 
erst in den spatesten l^panishad‘s auf, und di<3 Aiitvvorlen aul‘ 
sie sind selir unbestimint und ungeniigend. 

Praçna 3,1 wird die Frage aufgeworien : ,, Weber entstebl 
dieser Prâna (die individiudle Seele) V l’nd wie kommt er in 
diesen Leib ]iiiieinV‘" — Die Antwort laiitet: ,.Aus dem Atinaii 
(der hoclistcii Seeb*.) entsteht dieser Prana; wi(' an (umuii 
Menschen der Schatten, so breitet er sich an dernsellien aus. 
Und or kommt hinein in diesen L('ib manokyiU:iKi'‘\ welch(*s 
?Taçna 3,3. Çafikara erklârt als: 

nimittena „vermoge seiner aus dem Wollen, dem WiinscloMi 
usw. des Manas entsprungenen W(‘rke“, wonaeh aus <leiii 
freien Willeii der Seele die Werke und als ihre notwendige 
Konsequenz die (jebundenheit in dem Samsara erfolgt wan*. 
Allerdings ist diese Erkliirung grammatisch anfecldbar, da 
manoJerîtena nur als m(vno-(a)h'ikn(( aufgelost werden kaiin 
und bedeuten würde: ohne Zutun ihres Willens, gegen ihren 
-etwiTruBg Seele dem Samsara verfallen. 

y^mUha- Eingehender ist die Antwort, welclie auf die naimiclie 
pS duïch Frage Maitr. 3,2 unter Anlehnung an die spater im Sânkhyani 
lierrsdiende Terminologie gegeben wird. Naclidem der Unter- 
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ychied zwisclien dem unsterbliclio,n (bocliston) und dem natiir- 
licheii findividuellen) Atman festi>*estellt worden, lieifst es hier 
Aveiter: ,,Zvvar l)este]it sein iinstorhlicher Âtman |imverinisclit| 
lort wie der Wassertropfen au F der Lotoshlütc [der iiur scliehi- 
bar deren Farbe aniiimmt|; aber doch wird dieser Atmaii über- 
\valtigt voii den (hina's der Prakriti. Nun durch dièse IJber- 
\\illtigung geriit (‘V in eino Verwirrung, und vermi‘)go dieser 
W^rwirrung erkenni er den in ibm stdbst stebenden, hebren, 
heiligen Seb<b)fer nielit, sondera voni Stromc der Guna’s fort- 
gej'issiMi und bf^sudeb, wird er baltlos, schwank(*nd, gebrochen, 
beg(‘]irlich, ungesarninelt, und in d<ni W'abn v(U'fallend wahnt 
er: "ieh bin dieser! iiiein ist diesesî» und bindet sicb selbs^ 
durcli sieb selbst, wie ein Vog<*l dnrcli das Xetz.‘‘ 

Krwabnt inag endlieb noeli der Vers werden, mit \velcbem 
die Maitr. Tp. 7,11 schlii'rst; 

/ai sclinuwkeii Walulioit und 4 iiusebung, 

NVanl dus groise Selbst. 

lUernaeil wiirde die individuelle Seele auF dem Wunsche der 
]i(k‘listen Seele bmuben, n(‘ben deu* ewigem Walirlieit auch die 
Illusion des W^dtlebens kennen zu lernen. 

— So batte sclion Jtme alt(‘ 7eit mit denselben Scbwierig- 
keiton zu kampbm, weleln» auch uns entgegcmtretc'ii^ wenn wir 
nacti kaiisideu Zusammenbiingen forsehen in eimu' Région, 
welclie ilirer Natur naeli dem ganzon Kausalitiitsverhaltnis 
eniriickt ist. 

XII. Die Organe der Seele. 

1. SpUtere Ansicht, 

Auch hier wird es zweckmafsig sein, die Lebrc des spii- 
tern Vedanta vorauszuschieken, um sodann di(‘ Entwickbing, 
welcbe zu ibr gefülud bat, an der lland der Upanishad's zu 
V(U*lblgen. 

Çankara untersclieidel, übereinstimmend mit dim An- 
schauungen der niodernen Physiologie, 1) mamis und ùidriyas 
(die Organe der Relation) und 2) die Fünf prôneds (Organe 
der Nutrition), wmzii sicb aïs begleitende Upadlii's der Heele 
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XII. Die Organe der Seele. 


Mitnas und 
Indriya's. 


Die filnf 


3j sHksJniiam rariratii, der feine Ltdb, uti<l 4) ein von GeburI 
zu G(3burt variabler Fakior, k(irm(t)i^ die Werke des Jedes- 
maligen Lebenslaufes, gesellen. 

1) Dem Gehirn als Zenlrralorgan und seinen lioideii Depen- 
dentien, den sensiboln und den inotorisehen Nerven, entspricht 
das Verhaltnis des (Verstand und liewiilsier Wille) 

zu den fünf Jnàna-indr'njiki^ oder Krkenntnissinnen (iiacli der 
Heihenfolge der fünf Flennude, deuen si(' gegeiuiberstehen : 
Geliür, (lefiihl, Gesi(‘lit, ( ioseliniaek und (ierucli) und den 
füid' oder Tatsinnen (lü'dtg ïlande, Füfse, 

Zeugungs- um] Entleerungsorgan). Die Jüàiia-indriya's tragen 
(lie Sinneseindrücîke dem Manas zu, webDes di(‘s(d])eii zu \'or- 
stellungon (s(iml'idjKi) a (‘rarlaütet ; iiaeli dit'Sta* Seit»' (Uitsprielit 
es uiiserm „\"ers(an(b": di<'S<‘ X’orstellungen werdeti danii von 
dem aueh den „])ewursteii Willeu^^ r(‘prüs(‘titi(‘r('n(bui Manas 
zu Entsehlüssen (sdndcaijm ) g<d\>rmt und duixdi (li(‘ i'ünrKarma- 
indriya's zui* Ausfülirung gebraelit. I)i(^ Aufsttdlung eiii(‘s g(‘- 
meinsamen Organs (Mimas) für X^u’stand und lanvuisten Wilbm 
und eimu’ geineinsaimm Funklion fsandadjfa ) bir X'orstidlen 
und Entscbliefsen, (‘ntspricht d<‘m [diysielou-iselum Eathestandi*, 
naeh welclnnn das Geliirn sowolil di(; Eindrü(*k(‘ d(‘r sensiboln 
Nerven zu \k)rst(dlungen forint, als aueli (li(‘S(' \'orst(dlungen, 
soweil sie zu Wilbms(mtschliefsung(m \v(ird(‘n, dureb die moto- 
riscdien Nerven zur Ausführuiig bringt. Das Manas ist naeh 
Tardcara das einzig(i ]nn(morgan (anfidikitrainmt ). Eiiddhi, 
Aharikâra und ( 'ittain, \v(4eli(‘ voin vSaidvhyain und X oga als 
bosondere Organe behaïubdt wiuMbm, sind naeh ihm nur Funk- 
tionen des Manas (zu Sùtrani 2,4,0. 2,3,)12, p. 711,11. OC)!),")). 

2j Atmung, Eliituinlanf und Ernahrung sowii' di(î Ik'- 
l(>bung des Organismu.s sind *\u\ Aufgaben die^ Prima, wadeher 
in seinen fünf Verz\veigung<m als Prima, Apima, Pijihat, 
Vdihai und kiamCma den ganzeii IauI) durelizielit. Naeh Çan- 
kara (p. 723,1 — 4) b(‘wirkt der Pnma das Ausalnnm (avrhràsa), 
der Apfma das Einatm(m (airrâsa); vgl. zu ( ’hand. 1,3,3): i/ad 
rai paru Af ah prâyiii. makha-adsikiddujdm oâijaw r((.hi,r nihsà- 
rafjuiiy sa prâ a a-âklujo va j/or vriffi - rirrsho ; j/ad apâud/,, apa- 
rvresd/, iàhhjfiha cva aatar âkarshati rdj/anp so pâao, pàaa- 
ûkhjjà rrittih (anders zu (diând. 3,13,3. Pra(;na 3,5): der Vj/ima 
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tragt das Leben, wâhrend man den Atem anhalt; der Saniâna 
ist das Prinzip der Verdauung; der Udàna bewirkt den Auszug 
der Seele ans dem Leibe beim Sterben. — Nach andern 
Ijehrern (z. B. Vedântasâra § 94 — 98) dient der Fràna der 
Atmung, der Apâna der Entleerung, der Vyâm der Belebung, 
der Vdâna dem Auszug, der Samâm der Assimilation der 
Nahrung. 

3) Ein dritter Begleiter der Seele auf ibren Wanderungen 
ist der „feine Leib‘‘ (nukslmam çarîram), d. h. „die den Samen 
des Leibes bildenden Feinteile der Elemente“ (c(eha-v{jfhii 
h/iûta-sâJcshmâni). Wâhrend der grobe Leib im Tode daliin- 
fâllt, zieht der feine Leib mit den Organen aus; zum groben 
Leibe verhâlt er sich, wie der Same zur Pflanze, oder wie 
die mit der Seele ausziehende Funktion des Seliens, Horens 
usw. Z U dem korperlicben Auge und Ohr. 

4) Aufser diesem elementaren Substrate ( hhùfa - âçraytf )•, 

aus welchem in der folgenden Ceburt der Leib erwâchst, wird sttat. 
4ie Seele endlich noch begleitet von dem moralisclien Sub- 
strate ( karma-âçraya); welches die Beschaffenheit des neueri 
Leibes und Lebens bedingt. Dieses moraîische Substrat wird 
gebildet durch die in dem jedesmaligen Lebenslauf begangen^ui 
Werke, ist soroit fur jede Seele und fur jeden neuen Lebens- 
lauf derselben ein verschiodenes. Ohne diesen Faktor würden 
die Seelen samt ihren Organen niclit von einander zu unter- 
scheidon sein. 


2. üer Âtman und die Organe. 

Brili. 1,4,1 : „Am Anfang war diese Welt allein der Atman uas ich Ui 
in Gestalt einos Menschen. Der blickte um sich: da sah er 
nichts aiulres als sich selbst. Da rief er zu Anfang aus: «Das 
bin ich!» Daraus entstand der Name Ich. — Daher auch 
heutzutage, wenn einer angerufen wird, so sagt er zuerst: 

«Das bin ich!» und dann erst nennt er den andern Namen, 
welchen er trâgt.‘‘ — Nach dieser Stelle ist das ersle Bewufst- 
sein und damit der Ausgangspunkt und Trâger aller Gewifs- 
heit das Tchbewufstsein (Chând. 7,25,1 ahankâra genannt), 
und zwar für die hochste ebensogut wie für die individuelle 
Seele, denn beide sind eins. Erst spâter, naclidem dieser 
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ursprüngliclie Idealisrpus durch den zunehmenden Realismus 
verdunkelt und ein Unterschied zwischen hochster und indivi- 
(lueller Seele aufgestellt wordeii, erscheint un ter den Fimktionea 
oder Organen der letztern (zuerst Çvot. 5,8 und Praçna 4,8, 
wie dann weiterhin Maitr. 2,5. 3,2. 6,5. Prànâgnihotra 4. Mahâ 1 
und im Sànkhyam) der — als ware der welt- 

schaffende Atmaii etwas anderes als das Selbst in mir, wel- 
ches, ebenso wie d4:‘m Descartes, auch schon den Indern als 
Arifang und letzter (irund aller Erkenntnis der Wabrheit galt. 
„Das Selbst ist die Basis (ûrrayaj fiir die Tatigkoit des 
Beweisens, und mitliin ist os aucli vor der Tatigkeit des 
Beweisens ausgc'macht. Und weil es so beschaffen ist, deslialb 
gelit es nicht an, dasselbe in Abrede zu stellen. Denn in 
Abrede stellen koimen wir oine Sache, die [von aufsen] an 
uns lierankommt (âijtwluht)^ nicht aber, die miser eigenes 
Wesen ist. Denn wer os in Abrede stellt, eben dossen eigenes 
Wesen ist (Çahkara zu Brahmasûtra 2,3,7, p. 620,4 fg.). 
Dieser Dedanke findet sich in den l'panishad’s, aufser der 
oben angeführten Stelle Brih. 1,4,1, auch Çvet. 1,2 angedeutet, 
sofern es hier heifst: 

Sind Zeii, Katur, jSotvveiidigkcit, der Ziifall, 

(Trundstuffe, Gei«t, ist die Verbindiing dieser 

Als Urgrund deiikbarV — Doch nicht! Denn ein Selbst istt 

Aile diese von andern Schulen aufgestellten Prinzipioii, Zeit^ 
Natur, Notwendigkeit usw., sind zu verw(irfen, atmabhavât, 
weil als Prinzij) der Dirige das Selbst, der Âtman anzunehmen 
ist, da er die notwendige Voraussetzung von alleni andern ist. 

Dieser in einem jeden von uns wie vor Anfang aller 
Lliiige sich als das Ich erfassende Atman hat, wie die Stelle 
Brih. 1,4 weiter von empirischem Standpunkto aus darstellt, 
die Welt der Namen und Gestalteu ersehaffen und ist dann 
selbst als Seele in sie liineingegangen; „bis in die Nagelspitzen 
hinein“ erfüllt er don Leib und ist in ihm verborgen wie das 
Messer in der Scheide oder wie dus Feuer in dem Brennholze. 
,,Darum sieliet man ihn nicht: denn er ist zerteilt; als atmend 
heifst (îr Atem, als redend Rede, als sehend Auge, als horend 
Ohr, als verstehend Verstand; aile diese sind nur Namen fur 



2. Der Âtinan und dio Or^^ane. 


241 


seine, \Virkun^en‘‘ (Brih. 1,4,7). Er ist als Auge (1er Eini- 
giingsüi’t (ckàifdnam) aller (îeslalteii, als Ohr der Einigungsort 
all(‘r T(>n(‘ usw. (Brili. 2,4,11). -- ,AVenn das Auge sich 
richlet auf den Welfraum, so ist (‘i* der (jîeist ini Auge, das 
Auge |selbst) (li(nit |nur) zum Seh(‘n; uiid W(‘r da ri(‘(di(m 
will, das ist d(‘r Atman, di«‘ Xasr dicait nur zuni (îeru(jh(‘‘‘ 
usw. (('liànd. S, 12, 4). Das Aug(^ ist mir Aug«s das ( )hr nur 
Ohr, di(‘s der Brahnian\viss(‘r ( Brih. 4,4,18) und lilfst 

(h's Ihinuis llhnui, des l)('nk(.Mis Deidveii, der Ih^de Ihaltm 
usw. t‘alir(‘ii, uin (hu) j(uiig(ui zu (‘rgr(4fen, von wehjheni Ihale, 

<)dein. Auge, Ohr niid Mana< /u ihrcui \ (•rriehtinigen ang('- 
sehirri luid ausg(‘sandt weiahai (K(Mia 1 — 2: vgi. die Ikiraphrase 
diesc'r Stelhui Mailr. (),:U ). l)h“s<'. W'esiuisichuitihit (1er Orgaiu^ 

mit (hun Alman (‘rseluMiit danii in (‘lupiri^elnu’ AulTassung als 
eiiH' Sehëpt'iing (husidlaui aus ihm: .,aus ihin (Mitst(4it (1er 
0(hMii. (1er \'(‘rslan(l und all<‘ Sinm"* (Muiid. 2.144: nacli 
('haml. (î.f) sind Maiias, Bràna und B(‘<ie das l‘einsl(‘ Edukt der 
aus d(Mn Alman ersehafîemai Elemeufi*, Xahruug, ^^*a<ser und 
Oint. - Dell (Irgamai d(‘s indi vi<lii(‘ll<‘n .\tman ('iusj>r('(dien ui lividueiie 
im \\ (‘l(ganz(‘n du‘ Naiurkriill<‘ { Xaturgütteip afs ()rgaîi«‘ d(‘s or- | 

kosmiseheii \(man. lu lAu’ihildimg (I('r \'ors((']hmg(‘n, di(' 
wir au> dem 1 ‘urushali(Mh' Big\. lO,0(hl4 14 i(d)eii I, i. S. lôT) 
lv(‘nmMi h'ridiMi, liiTst Ail. 1,1 — 2 ans Alund, Nast*, .\ug('n, 

Ohreii usw. (h's l rimmselum die OdtBu' Ai^ni. Vàyu, Aditya, 

Di(; usw. ('iilslidum, di(^ dann als l»(Mh\ (ierueh, Oesielil, 

Oelidr in (hui indi viduelhai M«'nsehen himdnrahn'n. l mg(dc(‘hrt 
sind (‘S mieh (ha* Brih. l p., \v<>lc*h(‘ iihtadiaupl ihivai Ausgangs- 
j)unk( vom Indiv iduelhai zu mdumm li(d)t jvgl. Ix'somh'rs 
Brih. l,4,<) am luide). die individmdhm Oi'gaTU', lhale, Ihamcli, 

Auge, Ohr, Manas, wehdie als Kiiuha' d(*s Idrajàpali zmast 
entstcdum, von (km Damoneii mil 14x4 (Tl’iilll und dann von 
(hmi Bràna iiher das l 1x4, den 47x1 hinausgel'iihrt wau’den, 
um als EtuK'r, W'ind, Sonm', \\’(4tg(\g(‘nden und Moud ibrl- 
zubest(4i(m (Brih. l,.‘),ll— Ib, vgl. (4iànd. 1,2). — Auf \ or- 
stellungen vvie di(‘sen Ix'ruht die spiitere Théorie (z. B. Braç^ma 
4), 8) von d(‘îu Prohdvtorate, welcdu's di(‘ Nalurgdtter über die i^rotektorat 

1*1 ^ GOtter 

psychischmi Orgam^ ausüboh. feie tritt zuerst luu’vor Briii. uher die 
1,4,1, w'o geschild('rt wird, wie beim 4\)d(‘ das materielle Ange 

i»EutiHK\, (jeechiohtc der rhilosophic. J,n- 1*^ 
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losgelassen wird (Brih. 4,3,3G) und der (îeist, der im Auge 
wohnte, iiach auswarts, zur Sonne zurückkehrt (vgl. die Aüs- 
führungen Brili. 3,2,13), wahrend das psychische Organ der 
Sehkraft sicli im Jïerzen mit den ükrigen Organen um die 
Seele schart, um mit derselbeii ausziiziehen. 

Benennung und Aufzahlung der Organe sind in den illtern 
Texten nocli schw ankend. Das Wort ùidn’f/ani bedeutet ( 'hând. 
3,1,3, Brih. (>,4,5 fg. nocb „die Kraft^^ zur Bezeichnuug der 
Organe, als der psycîiischen Kriifte im Menscheii, wird es in 
den UpanislnuBs erst von Kaiisli. 2,15. Kâth. 3,4 an vorwendet. 
In den altern Texten werden samtliclie Organe, mittels ilrno- 
mindtio a poiio}i\ von dem das L(4)en bedingenden Atmungs- 
organ (pràua) als dem wichtigsten, „die Lebeiisluvuehe^ 

gonannt; vgl. Cliànd. 5,1,15: „da.ruin nennt man si(‘ nioiit die 
Reden, di(‘ Augen, die Ohren, die Verstande, sondern die 
Tiebenshauelie (prànàh) nennt man si(‘, demi der Odem (pràija) 
ist sie allers — Aueh über die Anzalil der Organe bestelit 
keine übereinstimmung, Ofter wird erwiihnt, dais der .Nhniscli, 
nach dem Vorbilde des als Mon<l aufgefafsten PrajApati (Brili. 
1,5,14), aus sechzelin Teilen beslelie; so in der Brziihlung 
Ôhând. 3,7, vgl. Mund. 3,2,7. Praena 6. Wie wenig man 
wufste, was un ter diestni seclizohn Teihm zu verstelnm std, 
zeigt Oatap. Br. 10,4,1,17, wo als solch(^ die sechzehn Silben 
der Worte loman^ iaac, (isrij, anv/n.s-, auntsam^ .s/eovo/, (isfhi 
mqjjà (llaar, Haut, Blut, Saft, Fleisch, Seline, Knoelnni, Mark! 
gehen. Praçna 6 werden als die seelizebn Teile 1) Pràna, 
2) Çraddhiu Olaula*, 3 — 7) die lunf Elcmumte, Sj Ixdrlf/dm, 
die Sinnesorgane als Einlieit, 0) d/n/n/s, 10) (irnttun, Nahrung, 
11) Kraft, 12) 13) niaifirâljj 14) 15) foliâh, 

10) )iâm(w aufgezalilt. Ebendieselben sind nach dmn Kem- 
n^entar Çxet. 5,14 zu verstelien. Vermutlicli beruht auf diosor 
vSeclizehnzald der Teile des M<3nsc]ien die spiitere Ziisammen- 
fassung der Organe zu den zelin îndriya’s nebst Manas und 
den fünf Prana’s. — Unter den „sieben Prana’s‘^ Mund. 
2,1,8 sollen, wie Çatap. Br. 6,4, 2, 5 und anderweit (oben I, i, 
S. 296), die sieben (jffnungen am Haupte zu verstehen 
sein; diese nebst den beiden unterhalb werden Çvet. 3,18 und 
weiterhin (z. B. Yogaçikhà 4. A^ogatattvam 13, Bhag. G. 5,13) 
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als die ne un Tore der [jeibesstadt bezeiohnet; mit b]iii- 
reclmung von Nabel und Brabmaraiulhram (Ait. 1,3,12) werden 
sie als elf ^^eziihlt Kath. 5,1. Ein alter Vers (Atharvav. 10,8,0, 
übeti J, I, S. 320) schilderte dus llaupt als eine mit der Off- 
uung nacb d(U' Seite liegende Trinkschale, an dereii Kandern 
(den sioben Oirnungen am Kopfo) sieben Rishi’s (die sieben 
SinnesorgaïuO vvohncii, welcbe mit den siebob Weltliütern 
idi'ntiscli sind. Eine Modifikatiou dieses Verses Brih. 2,2,3 
nmint als aelite die Uede, dalier man unter déni sn*benten 
Ijisbi (naeh Obren, Augen, Nasenlbehern) nocliinals dn? 
als Organ des (b^seliinaekes verstehen nuiis, worauf auch die 
Brili. 2,2,4 nachfolg<Mide E]rkliirung birnveist. 

Die genimiiten sieben Oiînungen des Kopfes sind ohne 
Zweüel der Ausgangspuukt fiir die urspiiinglicÎK* Aufstellung 
der Sinnesorgaiu* ge\\'es(‘n, wi«‘ dnraus ersiclitlieh, dafs in den 
iilt(‘rn rpani^liadtiexteii als Sinnesorgane (j/rdfjf/'sj in der Regel 
nur Uedr, Odiun ObnnielO, Auge, O h r und als luTiftes 
Organ das Munas autgeziililt werden. So Brib. 1,3,2 — 6- 
1.4,7. 2,2,3. (’hdnd. 1,2,2— 0. 2,7.1. 2,11,1. 3», 18, 1—3. S, 12,4— 5. 
Kena l. 4 — s. \\ o ilirer w«*nigt*r siml, da pflegen liesendere 
(jJriiiide vorzulit'gt'ii, wii' Brili. 3,1,3 — 3, \vo (âne Vierzahl ge- 
braucdit wird, ()d(U- (’liâiid, :>,13,r). 7),23.2, ^w^ (li(‘ auftallendo 
Lück«‘ sieli viidli'iclit daraus (‘rklart, dais d(‘r Denieb dureli 
die l'iiiif Brâna's sidion vorweggcnuninnui war (vgl. Raiit. 1,7b 
Wo nadir als Binf Organe g('nannt werden, da ptb'gmi sie sieli 
an R('d<‘, Odtnii, Augt', ( )lir, Manas als die lu’sprüngliehen aii- 
zuseblitd'siMi oder auch vorherziigelien; so Bidh. 2,5,1 — 7 (ruri-' 
een/, rtdts), 3,2,13. 3,7,13) — 23 (/me, vijitd^Ktni^ nfrisj^ 4,1,2— 7 
(lirâiififani) ^ vgl. Ail. 1,1,4. Kausb. 3,5. — Eigeritiiinlieh ist 
Bi;ih. 3,2,2 — 0, wo aelit Sinnesorgaiaî als die acht 0'ee//n's odei* 
lireib'r iGenadissinn, Riale, 7aing«‘, Auge, Ohr, Munas, lliinde, 
Haut) aulgezahlt weixbm, welelnm als M/â/re/e3s oder l ber- 
greifer iliro Objidvle {(jîeruoh, Name, (ieselirnaek, Gestalt, Ton, 
Begim'de, Werk, Ibudibning) enlspreclien. ( bm’die hier vor- 
kommmide B(‘ztd<d)riung d('s (ienielissinns und Genichs durch 
pràna und djHiua wird weiler unten zu haiideln sein. Der 
Name gniJin ((Jreifer) für die îSinnesorgaue soll nach Çaiikara 
(zu Brahmasùtra 2,4,6, p. 713,11) bedouten, dafs durch sie die 
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Seele an die Objekte gebunden werde (hadhyate Ixshctrajno 
'nena gmha-samjhakena handhanena^ iii). llierin kann man 
eine Bestâtigung unserer, Upanishad's S. 430 aufgestellten, Ver- 
mutung finden, dafs auf dieser Sielle oder der in ilir auf- 
treteiiden Anschammg die splitere Vorstellung von don „Knoten 
des Herzens“ (zuerst Chând. 7, 20,2, dann Kàth. 0,15. Mund. 
2,2,8. 3,2,9 und als „Knoten des Niclitwissons“’ Mund. 2,1,10) 
berulit: graha und atigniha schlingen den Knoten, der sicdi 
bei der Erlosung a.ufldst. — in der Zeromonie Kausli. 2,15 
begegnet uns zuerst in den Upanishad's für die Sinnesorgane 
der Name Indriya^^ als solche wcrd(‘n nebst M((nas die zehn 
spiitern, bis auf eine x\usnahme, aufgezahli; bei der Zusanimen- 
fassüng ain Schlusse werdcui sic witnler mit dem alten Nannui 
Fràna^ bezeichnet. — Die ülteste vStelle, welclu» die zehn 
spatern Jpdnyas vollstandig, mit Zufiigung von Mfmas und 
Hpdayam, ÿi\ii(\x\ivi, ist Brili. 2,4,11 ( -4,5,12); obne Ufldayani 
mit 31apas in der spatern Elfzahl erscheinen sie ziierst Praf;na 
4,2, in deutlichem Gegeiisatze zu den fünf /Vdi/o's, wiihr<nid 
im weitern Verlaufe. der Stclie fPra^*na 4,8) die fiinf Idenientcî, 
fünf Tanmâtra’s, zelin indriya’s nebst ihivm Dhjebten, sowi(^ 
Marias, Buddlii, Ahaiikara, ( ’ittain, Tejas und IVâna aufgezahit 
werden. Diese Stelle ist gleichzeitig der VorlÜufer lur die 
Sechzelinzalil der psycliischeu Organe des Vedànta und für 
die fünfundzwanzig IVinzipien der Safikhya's. 


8. l)as Marias und die zehn Indrif/a'i^» 

Die erste vStelle, in welclier wie im spiitern Vedanta die 
Tndriya’s als nicht mehr und nicht wcniger als zehn aufgefülirt, 
dem Manas als Zentralorgan uiitergeordnet und mit diesem 
den fünf Pràna’s als den auch im Sclilafe fortwirkonden Kriiften 
des unbewufsten Lebens entgegengestellt werden, ist IVaçna 
4,2: wie die Lichtstrahlen beim Sonnenuntergang in der Sonne 
sich sammeln, „also wird auch (beim Einschlafen) dicses ailes 
im Manas als liochster Gottheit zur Einheit; daher kornmt es, 
dafs dann der Mensch nicht hôrt, nicht sic ht, nicht riecht, 
nicht çchmeckt und nicht fühlt, nicht redct, nicht greift, 
nicht zcugt, nicht cntleert und nicht hin und her geht. 
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sondern, wie man sagt, schlaft. Danri wachen die Prânafeuer 
{ Prâna, A2)àna^ Vycuia, Samâna, (Idâna, die dann weiter er- 
kUirt werden) in diescr 8tadt (des Leibesj^*. Diese Auffassung 
(les Alafias al s Zentralorgan der Erkenntnissiniie und Tat- 
siiine, die Krafle des Wahrnehmens und b(3wufsten Wollens, 
also als das, was wir „V(^rstand“ und „bewufsten Wil]en‘‘ 
ncnnen, hat sieh erst allniahlicli herausgobildet. Ursprünglieh 
[si I\I(UH(s von allgemcdnerer Bedcmtung und entspriclit in seiner 
l nlx^sümrntlieit ungefülir dein, was wir als „Gemüt“, „Sinn^‘, 
,,Geist^‘ bezoiclm<ni, Als solchee vertritt das Manas 
nichl selteii das iSeeliscbe ira alîgeineineii und wird mitunter 
eine Bezoicdinung d(^s Prinzips der Dinge, des Brahman oder 
Atnum; vgl. die (jben J, i, S. 205 — 206 nachgowiesenen An- 
siitze, Prajiipati als Manas zii lassen, und nanientlich das sclione 
Lied Vâj. Sanih. )U,1 — (> (übersetzt oben 1, i, S. 365), welches 
als C'imsamkidpn voin Oupnek'liat auch don Lpanishad’s ein- 
gereilii wird (rpanisluid's S. 83>7). Auch in den Lpanishad’s 
linden sieli gelegiuitlieh Bezeielinung(‘n für das Brahman wie 
)}ta)ioui((ua ,,aus Manas besUdunid^' ((’hand. 3,14,2. Brili. 5,6,1. 
Taitt. 1,(5, 1. Mund, 2,2,7), und das Manas ist eines der Sym- 
bole, untcr deneii Brahman verehrt wird (oben S. 101 — 102), 
Auch Ait. 3,2 erseludnt noeh das Manas unter den Funktionen 
oder Moditikationen des als „B('wufstseiu“ (prajinhiam) ge- 
schild(‘rten Brahman: „was dieses llerz und Manas ist, das 
Uberdenkeii, Ausd(mken, Bedenken, Erdenken, Verstand, Ein- 
sieht, Enisehlufs, Absicht, Verlangen, Leidmischaft, Erinnerung, 
Vorstellung, Kraft, Le])en, Liebe, Wille, — diese aile sind 
Nanieii des Bewurstseins“; — ja, auch in dom Abschnitte 
Kaush. 3, wo im allgemeinen das Alanas in seiner s])atern Be- 
deutuiig als Organ neben Red(^, tîesieht, Gohor erseheint 
(vgl. 3,3; „mau lobt auch ohne Manas, demi wir sehen Narren'‘, 
und so ini Polgenden) und wie diese dom „Bewufstsein“ 
(prajnà — pràna - brahman) untorgeordnet wird (3,8: ,,nicht 
naoh dem Alanas soll man fragen, sondeni den erkennen, der 
<la donkP‘), auch hier wird, im Widerspruche damit, 3,7 wieder 
Manas in der alten Woise als Syiionymon von „Bewulstsein“‘ 
verwendet: „denu nicht vermag, von der P/ïpnd (Bewufstsein) 
v(n*lassen, die Rede irgendeinen Naraen zum Bc^vufstsein zu 
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bringen, clenn man sagt: mein 3Ianas (Geist) war andorswo 
(anyatra me mano 'hhûf), daruni bin icb mir Jenes Nameas 
nicht bewufst geworden“; dasselbo wird daan woiter ebenso 
von den übrigen Organen, Odein, Auge, Olir, Zunge usw., 
gesagt, bis die Eeihe an das Manas kommt, wo dann, um den 
Widersprucli in dem Doppelgebrauche dieses AVorts zu ver- 
decken, die Formel verwisclit wirrl. — In seiner zweiten, 
engeren Bedeutung als das psyohische Organ des Vorstellens 
und Wollens steht das Manas iirsprünglich mit den Si unes- 
organen auf einer Linie, wie die oben erwalinte, haulig vor- 
kommende Aufführung der Sinnesorgain^ (jinhat'^) als Hcde, 
Odem, Auge, Ohr und Manas beweist; aile fünf sind dcan 
Atmaii uniergeordnet, Brih. 1,4,7: „aLs atmend Indlst er Atern, 
als redend Bede, als sehend Auge, als hürend Ohr, als ver- 
stehend \brstand (manas): aile dieso siîid nur Namen für 
seine AVirkungen^; aile fünf weichai Brih. 1,H,2 — 6 von (hni 
Damonen mit Lbel erfüllt und sodann von déni Lelnnisodinii 
im Munde (àsamja prana) über das I bel und (hm Fod hinaus- 
geführt. — Aber die richtig(‘. Erkcinrdnis, dafs aile Sinnes- 
wabrnelinmng cin Werk des Verslandes (manas) ist, und mit 
ihr die Unierordnung der übrigen Sinnesorgane unter das 
3Ianas bricht sich schoii in den G [>anishad’s Bahn und (rht 
zutage in dem berühmten, vielzitieiien fein (o'genstüc'k zii 
dem Verse des Epicliarmos: voOç ôpfj y.%1 voO^ à/.o'k», Ta/koc 
xoepoe xod ToepAa, bildenden) Ausspruche Brih. Ko, A: « leh 
war anderswo mit meininn Verstande (Maiais), darum sah ieh 
niclit; icli war anderswo mit meinem Verstamh^ daruni hürte 
icli nicht)), so sagt man; demi nur mit dem Verstande sielh 
man, und mit dem Verstande liürt man. Verlangen, Kntseliei- 
dung, Zweifel, Glaube, Unglaube, Festigkeit, l nfestigkidt, 
Scham, Erkenntnis, Furclit, — ailes (lies ist nur Manas. 
Darum, wenn (^iner aucli von hinten berührt wird, so erkennt 
er es durch das Manas. “ Diese schon Maitr. 6, MO und s(M‘tdem 
unzahligemal reproduzierte und für aile Folgozeit autorita- 
tive Stelle besagt, dafs das Manas, obwohl nur Organ des 
Âtman, doeb das Zentral organ des ganzen bewufsten Jjebens 
ist, w^elches nicht nur als „die erste Wurzel der fünf Er- 
kenntnissinne “ { 2 )anca-hud(lhi-(Mhnûlant, Çvet. 1,5) die Ein- 
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(Iriickt^ des (Jesichts, CeJiors, (leschmacks, Geruclis, (iefiihls 
VAX Vors tellun.^en {sttnihiipa - ,,die [lestimmung eines vor- 
gestelltt'ii Objektes als .schwarz, weifs iisw/‘, Çafik. zu Brih. 
1,5,3) forint, dalu*r inan ^luir mit déni Verstandii sieht und 
mit déni Verstande liiirkb sondern aucdi weitcr die*se Vorstel- 
lungen zu W'i 1 h‘nse ntschl üssen {samhaljia^ vgl. ('hand. 7,4) 
steinpelt, so dais im lelztern Sinne das Manas zum Organ diT 
\\ iins(‘Iie uml ilirer Aiisfiihning durcli die fiinf d'utsiiine 
(Ibdim, Greitmi, (jelien, Entleeren, Zengen) wird; P>rili. 4,ld>: 
„denn diircli das Manas lal'st inan sich fortndlVen zu einem 
Wdnbe und zeugt mit ihr eiiien Solin, d(*r einem alinlieli isl‘‘: 

— t ’iiand. : „nnd weiiii (diier sien Manas darauf riclitcd, 

die, lu‘ilig(m kieder und SpriicBe zu studim’en, se studiert er 
si('; ()d(‘r (lie W’erke zu \ oliiiniigen, se vidlbringt (‘r sie; eder 
sich SdluK' und N’ieli zu wiinsclum. x) \viin>c]il m* sie sich; 
od(n’ sich di(‘s<‘ Wbdt und Jene \\ (dt zu wiinschen. ^e wiinscht 
vv sie si(‘h“. Daher auch Tailt, 2,3 an dinn ans Manas b(‘“ 
^teliemhm f iurn/ouifipt ) Ibinisha ,,(ias Va jus das llaupt, di(' 
Kic- die Sidle, das Sâman di(‘ hnke Suite ‘‘ usw. ist, 

wcil aiif den N’eden der Oïderkultus Innadit, dtT in ilen egeisti- 
schen \\'iinschen der (iëtter nach Opfern, der Menschen nuch 
d(‘n Sogmingen der (eUter stdmni tirund liai ((dnm L i, S. h2). 

— Die Superioritiit d(‘s Manas üb(‘r die Indriva's wird weiten* 
(ndAvick(dt Kath. 15,7 ,.]n'>her als Sium* sicht Manas‘\ und Kàth. 

• 5,3, wo an (hmi Wugen des lanbes die Sium* als die hosse. 
das Manas abiu’ als diuM'u Ziigid vergi'sicüi wenhm. Xocli 
melir zugnnsten des Manas vin'iimhnl ^\ird dièses Hild Maitr. 
2,(), \ve die lù’kt'nntnissinne {hn((dlù-iit((ri(f(nii } di(' (lint Ziigi'l, 
die Tatsinru‘ { harnut - uhlriifàm ) die liesse, das Manas der 
Wagetdenker, und di(‘ Prakriti s(nm‘ IN'itsidn» sind, Mittels 
ilirt'i’ treibt das Manas die Tatsinne (Ivedmi, (iivifen, Gehen, 
Ikitlem'im, Zanigen ) zu ihrer 'riitigk('it, welcdie dann vom 
Manas mittels der lk*kenntnissinne (tiesiclit, Gehër, (h'sclimack, 
tjienjch, G(dulil) gelenki und kontrolliert werden. — Sjâitern 
Shdlen, welche das Miwns indien den Jhiddiihnlr'njànt und 
K.(mnvndr'nj(hdi auft’üliron, sind (iarbha 4. Pranàgnilunra 4. 
Als zelin, mit Manas als elftoni, werden dio Jndriyani erwahnt 
Maha, l. Jlirci zehn Funktionen \v(*rden sehon in (h‘r elicn 
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aus Fraçna 4,2 angoführten Stelle genannt. Eine Aufzahlung 
(1er zehn ihnen entsprcîchendeii Organe ist uns nicht vor Manu 
2,89 fg. erinnerlich. 


4, Der Prùiia und seine fünt* Verzweigungen, 

prâna, \Vi(' Manus ist aucli Prana ein selir vkddeuüges Wort, 

Leben'. welclies erst allmahlich zu sfâner spiiteren technischen Be(l('u- 
lung gelaiigt isi. I4*sprünglich ist rrâna der „()(l('m‘‘; sodann 
das an den Atmungsprozefs geknüprtc^- „Lcb(n\‘^ Als dieses 
wird der Prâna hiiulig, wie wir oben salnm (I, i, S. 295"-.4(jr). 
1, 11 , 8. 101 — 102), zu ein(‘m empirisclieii, und tblglicli sym- 
bolischeii, Yertreter des Âtnmn. Wie das la'beii, wi'nbMi in 
der altern Zeit (und g('legentlicli aueli spaier, z. B. Praena a, 4) 
aile Lebonskrafte (Rode, Odom, Aug(‘, Olir, Manas usw.) 
(lie Prâna’s genannt. Erst allmahlicli sondern sicdi Manas und 
Indriya’s als die Krafte dos bewursten Lobons von (loin Prâna 
al), welclier mit seinen fünf Unterarton in Waelnui und Sohlaf 
unermüdlicli lâtig, soniit doi‘ oigenllicln' Trilger dos Lobons 
j|Der Prâmi j^ig soleben ist. Bciin Sclilale g(d)t das Manas. iu (bui Prâna 

^ bleibt im i i t i i 

sohiafe ein ('C’hâiid. 0,8,2), lâlst die horde „das nnnlon' Atjst dnrch den 
Prâna hüten‘‘ (Brih. 4,^1,!-); bieraiif benilit vielbdoht die S})ii- 
t( 3 re Auffassung, dafs im Sclilale, wâlirend {li(‘ Sinn('s<)rgaTn‘ 
ini Manas absorbiert wcuabui, die Prâna-Four'r in (Irn* Siadl 
des Leihes waeh bleiben (l^raoiia 4,o). Solcher, im Scblalo 
waehender, Prâna-Feuer worden ob(*ndas(*lbst fünf aufgr'zablt; 
rrân(t, Ajx'ina, HantiUKt, IJdâna, und eben di(‘S(dbon 

wmxbm frülier nnd spatru' unzaliligemal neben rdnander g(î- 
nannt und zu den maniiigfachsten Allegorieu verwrmdet, ohnr^ 
dafs es docli niüglich ware, eine klare und übr^reinstirnmende 
Erklaning derselbeii zu gr^winnen. Mitunter wr^rden nur zwoi 
dru’srdben (prâna lînd (ipàua ) genannt (Taitt. Âr. 3,14,7 obrni 
I, I, S. 300; Atharvav. 11,4,13. Ait. Ar. 2,1; Kâth. 5,3: Mutnl. 
2,1,7), odor drei Qirdna, apàna, vijàna, Brih. 3,1,10. 0,14,3. 
Chaud. 1,3,3, Taitt. 1,5,3. 2,2), oâiix yu^r {pràmp apà}Hi, vpmia 
udàna, Brih. 3,4,1), gewbhnlich aber aile fünf (Brih. 1,5,3. 
3,9,26. Chaud. 3,13,1—5. 5,19—23. Taitt. 1,7. Praçna 3,5. 4,4. 
Maitr. 2,6. 6,4. 6,9. 6,33. 7,1—5. Amritab. 34—35. Prânâgnih. 
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1. 4. KaTithaçruti 1. Nrisinliott. 9 usw.). l'berschritten wird 
<lieso Ztihl unseri^s Wissens iiur Sarvopanishats. 10 (Up. S. b24), 
wo von vierzehn Pràna’j^ die Rede ist. Zu ihren vierzehn Na- 
men, wolclio dor Sclioliasl auffülirt, vgl. Vo.driûtasàm § 9B — 104. 

So liaufig die fiini* Pnuia’s in den Upaiiisliad's aulgezalilt 
wer(l(‘ii, so sellen koinmt doch daboi eiwas vor, was zu ilirer 
Erkliirung dienen kdnnte. Wir wollen vcrsuclien, die einzelnen 
Ik'grifle, soweit di(îs indglicli ist, zu beslirnmeri. 

1) rràna iiiid 2) Apàna. Zuniichst sttdii dureh die S. 23rS 
])eigel)racht(in Zeugnisse test, dais naeh Çaiikara zu Brahina- 
sûtra ]). 72o,l — 4 und zu <4iaiid. JWoja das Ausatuien, 
Apt'nat das i'knatnnMi bed(*idet. Ks fragt sich, wie sich dieses 
Uesultal entwickelt liai. l 'rspriiiiglieh • bedeiiton Prâ)ja und 
AjKhni \valirs(ii(‘inU(']î l)eid(^ dasselbe, nainlieh Atein (Ausatuien 
und Einatiuen img('seliieden) im allgeineineii job mit der Nuan- 
eierung, daTs ))ra-(iu ,,anfungen zu atmeiU*, ((pa-a)i ,^,aufh()nui 
zu atmon'* i)ed('utet, wofür Ijigv. 10,189,2 angeiulirt wini, mag 
l)ei der rnsielnuiieit dieser Stelle dahingestellt bleibeip. Jn 
<bui Ib’apositionen liegt nicdits, was (miumi l'iiter>ehied le*- 
griiinb'bî, da )>r<( „vor\varts, gaiiz abg<d)lajst ist 

und (fjui (àr::, von) (‘bensugut ,,v on inneii lieraus“ als ,,\ on 
aufsen luueiiP* bed<'ut(ui kann. Nur is( Prâtui di'r ixd weitem 
ge\si)linlielier{‘ Ausdriuiv, dulier er, wo er allein stelit, oft 
geiiug dcii (bu’uehssinu, inithin das Einatiuen bedeutet, wi»* 
in der von Ib'ditlingk angel’ührten Stelle. Çatap. Br, 10,5,2,1,'), 
Oder Brih. l,:!,^. ( liànd. 1,2,2. Ait. l,:'),!. Ebensu, sehr deut- 
licli, Kansli. 2,5: f/âv(«l rai jf/irasho lijahsluifr, ua târuf pràtaifon 
rakanii, Wo alnu* Prâija und AjKin(( neben einander ^telien, 
da ist (abges<‘hen von der Auflassung des Apàaa als A er- 
dauungswind, wovon naelilier), sowint sidi ein l'nterscîhied 
erkeniien liifst, I^ràua der Ausbaueli und Apà)H( der Einliauch. 
So wohl sebon (’hand. 1,3,9, weil es vorber (1,3,2, wo nur 
Prâija Subjekt sein kann, da Apàiai noch gar nicht genannt 
wurde) liiefs: „]ieifs ist dies(‘r‘5 und „als Klang bezeichiiet 
inau dieseri“. Jkide Bestimmiingen passeii besser auf den 
Aushauch als auf don Einhaucli. — Wahrend Brih. 1,3,3 und 
Cluind. 1,2,2 als Trliger des Geruches der Prâua in seiner all- 
gemeineren Bedeutung „()dein^" (Einliauch und Ausliauch) 


1) Prâna und 
2) Apâna. 


J'/ âna Ein- 
liaiich. 


Pniita Aub- 
hauoh, 
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erscheint, so tritt in der Parallelstelle Tal. l p. Br. als 

solclier der Apàna auf: ,,sein Übel ist, dafsT er durch dtm Apà)ia 
den übeln Gerueh eiiiatmet^ {fnipam gandham apàn'di : dies 
kann nicht, wie Oertel als moglich hinstellt, ^^exlialing had od(p’^^ 
bedeuteii, da es nachber von dom Prâna, dem Odem ini Mnndtî 
nach don Parallelstellen, heifst: })(tpmp gandlntm apCnddi), 

Hier ist also A pana sicher der Einhauch. bl)enso Tal. Tp. 
Br. 1,G0,5: apKuu na jighyaii „rQan riecht mit dem Einhauche‘% 
nicht smells wdh exhalai io}i (î)‘‘. — Hierzii kommt Tal. 

ITp. Br. 4,22,2 — 3: die weltschafTeDdcn Wasser " hiiss" iti cm. 
pràcîh j^ydrvasan ; sa vdy(f prdgo 'l)h((raf. Tâh j>}'<htt/n (tpànan, 
sa, râ apduo 'hJaivai. Der Ton iind der Ausdru(‘k prarUj 

pràccftsan weisen wohl iinverkonnbar dem Prchja das Aiis- 
hauclien, mithin dem Ajahai das Einliaiichen zu. — XVir komimm 
zu der Tlauptstclle Brili. 3,2,2: prâno vai grahah ; so 'pàncna 
afigralaoja grihlto: "pâtirna lit gandham ji<jhr(di, Dafs di(' 

Analogie mit dom Folgenden don Geruchssinn uml (oameh er- 
forderte, sielit Jeder, nnd Hblitlingk brauchto rnir nicht gerade 
vorzuwerfen, dafs ich es nicht gesehen liai te. Er diirfte an- 
nehmen, dafs ich aiuhn'e Griind(' hatte, seinem Vorscldag, das 
(iewünscliie oinfach liineinzukorrigieren, nicht folgen zu kiaimni. 
Es waren diose, dafs hier etwas vorlag, was auf den \’erfasser 
oder ,Kedaktor der Stolle moglicherw eise eiue starkere An- 
ziehungskraft ausübte als Analogie unfl Konzinnitiil , iiündich 
der Keiz, Prdna uiid AjAna^ die überall znsammenstehen, liier 
auch als graha und (digraha zu verbindeii. Dabei stand AjAna^ 
der Einhauch, als Trag(n' des Geruches, fiir diesen, und d(‘r 
<‘rklarcnde Zusatz (apàncAia hi gandlatm jigln'a(i) wurde benutzt, 
um, niclit wie nachher lilKuali die Verbindung zwisclum graha 
und (digraha, sondern zwischen atigraha und dern Objekt» 
welches er vortrat, zu rechtfertigen. Dafs, wenn Apdna Ein- 
hauch ist, Prdna daneben nicht (in seiner allgemeimm B(uleu- 
tung „Odem‘^) gleichfalls den Geruchssinn bedeuten durfte, wie 
sonst so oft, wurde dabei ausser Augen gelassen. Dafs d(^r 
erste Urheber des Abschnittes schon diese Konfusion ange- 
richtet, moclite auch ich nicht glauben; aber der FehJer, wenn 
inan ihn so nennen will, ist alter als die Trennung der Kànva’s 
und Mâdhyandina’s, also nicht vi(d weniger als dreitauseiid 
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Jalin* ait (v^l. rpanisluaFs 8. .‘^7), und gewifs liatte man iliD 
nicht aile diese Zeit durch ertragen, ware nicht schon damais 
Ajnina (1er (j}( 3 ruclissinn, mithin d(‘r l^nbaucli gewesen. — Eben 
darauf hiii fiilirt die symbolisclio llandlung Brih. (>,4,10 — 11, 
\vo bofoldoîi wird, ^venu rnfruclitbarkeit gewiinscht wird, 
ffh/ifpràuffd (((K'otyiV, weiin Fruelitbarked , ajKhnfa ahjiiprânyàt. 
Das ZiiriickiKdinien di^r L(d)eTiskrart wird diireh Einhaïu'hen, 
das EindrïTsen derselbcii d\ireb Ausliauelaîii symbolisiert. I)a 
mm (1er Xiulidruck nicld aiif (b^n Gerundiiim, sonderii auf 
dem VbM’bum ihiituni liegt, so bedeut(*t schon lii(n’ aju'ivyât 
.,(‘r hauclîo rin‘\ nhjfiyrâffifà/ .,er liauehe aus“. (Jîi der l ber- 
s(3izung ieli Illich imcli ver](3iteiu es umgekelirt zii halten.j 
— Zwcifclliart is( , ob Eath. ôdk ûn/<lhr(nji prâijam uuihtjfdii^ 
((}mh(nu /n'fdyay fts/fafi, Ausiiauch und Einhauch, wofiir 5,5 
s|)r(H*heti \\iird(‘, udtu’ nicld vi(‘hnehr selon Odem und Ver- 
dauungswind zu versteheu sin<l. Im (îcgensatzi' niiinlich zu 
der hcspruchem'ii Aufliosung vun Prnmt als Aushaiu h. Apauf/ 
als Einhaucli, bat sich «diiu, mit d<’r Zadt imimn’ stiirk(U’ 
w('rden(l(^ Xcigimg ,U(d)ildct, in /Vrb/e d^m Odem (Aushauch 
und lunhaucli) und in Ay^nut. diui iin Darm wohiieiulen \’er- 
dauimgswiiid zu sehen, worür folgfuuh' Stelbm (dutretiui. Ait. 
1,1,4: d«‘r Prài/a (udspringt ans (ha* Xas(‘, d^r A/fàjia ans d(‘m 
Xabel des l i'iiuuisclum : 1,2,1: dem l^n'nja erd^pricht Vihju^ 
d(‘ui Aythid Myifiii{\ 10: d(>r J*r(hj(( b(‘ri«‘cht dit' Nalirung, 

(lcr iibin’wiiltigt si(‘. — Elxmso moglicherweise in der 

erwüliidi'n Sl(dl(‘, Eàtli. 5,4. * Brayna 4,5: d('r Pn'a/tf liât 

scineii Sitz im Aug(‘, Ohr, Mund und Nase, der A/xhin st(dd 
d<‘m Entlecnuigs- und Zeugungs-Organ vor (liingegen urdnet 
Bra(;iia 4,2 — 4 Knth'iu’ung und Zanigung dem d/encs, nicld den 
/Vvbyc’s urdiM’, scheint somil der erstb(\spr<)ch(men Aidïassiing 
zu folgcnj. - ,\raitr. 2,5: der I*nhi(( geiit nach olxm liinaus, 
d(‘r Ajx'nKt nadi uid(*u und ninimt die Ex.krem(Md(' aut*. — 
(nirbha 1 (! [>. 8. d07): dur A/xhfa (lient der Entb'crung. — 
Amritabindu 44 (l p. 8. ()5b|: der Frâxd weilt iin llerzen, der 
Apând im Darm. — 8annyàsa 4 (l p. 8. 091): der Apâïxi ist 
d(?n i loden benaclibart. — Dieser Auffassuiig folgt auch der 
Vedantasara 94 — 95 und der Komnuiiitar zu (diâiul. 4,14,3, 
wîihrend ebendorselbe zu 1,4,4 rahkara's Meiming vertritt. 
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3 ) Vyâna. 


$amâna. 


Utiâna. 


%t Tejas, 
Àhd, 6 , 8 , 6 . 


3) Vyânay der Zwischenhauch, ist „das Bindeglied zwisehen 
Frâm und Ax)âna^'‘ (Chând. 1,3,3). Seine Auff^sung richtet 
sich naoh der des Apâna. Ist dieser Einhauch, so ist der 
Vyâna der llauch, welcher das Leben tragt, wenn man, z. B. 
beim Spannen eines starken Bogens, weder einatmet noch 
ausatmet (Chând. 1,3,5); ist hingegen Apâna der Verdauungs- 
wind, so ist Vyâna die Verbindung desselben mit dora Frâna 
(Maitr. 2,6), schaltet in den Adern (Praçna 3,6) und streicht, 
einer Flamme gleich, durch aile Glieder (Amritab. 35. 37, 
üp. S. 656). Ebenso Vedântasâra § 96. 

4) Der Samâna, Allhauch, lieifst so, weil er iiach Praçna 
4,4 Ausatmen und Einatmen zur Einheit führt (minant nayati); 
wohingegen er nacli Praçna 3,5 und Maitr. 2,6 die Nahrung 
assimiliert und nach Amritab. 34. 37 milehfarbcn iin Nabel 
wohnt. Vgl. Vedântasâra § 98. 

5) Der Udâna oder Aufhauch führt nach der gewohn- 
iichen, auch Praçna 3,7 vertretenen Ansicht die Seele beim 
Sterben aus dem Leibe hinaus, wahrend er nach Praçna 4,4 
schon beim Piefschlafe in das Brahman führt, hingegen nach 
Maitr. 2,() „das Getrunkene und Gegessene entweder wieder 
ausbricht oder lierunterschluckt“. Nach Amritab. 34 wohnt 
er in der Kehle; ebenso nach Vedântasâra § 97, wo er iin übrigon 
als der Wind des Auszugs erklart wird. 

5, Der t'einc Leili und die inoraliscUe Bestimmtheit. 

Als weitere Begleiter der Seele auf ihren Wanderungon 
zahlt neben Indriya’s, Manas und Pràna’s der spiitere Vedânta 
„das elementare Substrat^ (bhûta-âçraya), d. h. den feinen Leib, 
und „das Werksubstrat“ { Icarmamçraya)^ d. h. die den künf- 
tigen Lebenslauf bedingende moralische Bestimmtheit, auf. 
Über beide konnen wir aus den Upanishad’s nur weniges 
beibringen. 

Chând. 6,8,6 (vgl. 6,16,2) heifst es von dem Sterbenden: 
„Bei diesem Menschen, o Teurer, wenn er dahinscheidet, geht 
die Bede ein in das Manas, das Manas in den Prâna, der 
Prâna in die Glut, die Glut in die hochste Gottheit“’. Hier 
soll nach Çankara (zu Sâtram 4,2,8), wie unter der Rede die 
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(lesamtheit der Indriya’s, so unter der Glut (tejas) die Ge- 
samtheit der Elemente zu verstehen sein, wie sie den feinen 
Leib als Trager der Organe "beim Auszuge der Seele konsti- 
tuierén. Aber nach den Textworten liegt hier niclits weiter 
vor als der Gedanke, dais die Organe, Manas, Prâna und 
liede, wie sie nach (’hand. 0,5 vcrrnittelst Nahrung, Wasser 
und Glut aus dem „Seienden ohne Zweites“ entstandcn sind, 
so auf alinlichem Wege beim Tode sich wicder in dasselbe 
als die hochste Gottheit auflosen. 

Deutlicher kann man eine Hpur der spatern l'heorie vom 
ieinen Leibe wiedererkennen in dem grofsen 8(‘elenwanderungs- ^nie Apci9, 
texte (’hiind. 5,3 — 10 (Brih. (5,2), wo geschildert wird, wie 
die Wass(U’, indem sie fiinfmal nacdi einander in den Opfor- 
feuern der niininelswolt, des Begens, der Erde, des Mannes 
imd des Wbubes als Glaube, 8oma, Kegen, Nahrung, Same 
geopbu’t wenleii , „l)ei der fünften Oplernng mit Menschen- 
stimiii(‘ recb'Tid w'erden“ ((liûnd. 5,3,3. 5,9,1). Hier kann aller- 
(iings unter den „\Vassern“, welche dann als „(ilaube^‘ usw. 
geo])fert werden, di(' noeh ungeschiedene Kinîieit der beidfui 
Begleiler der Seade gefunden werden, welche spater als der 
leine L(‘ib und die moraliscdn^ Bestimintbeit auseinandertrat 
(vgl. unten, Kap. XIV, 5, S. 3n()). 

Ebendasselbe gilt von di*r Hauptstelle für beide Lebren, uio iuv«r. 
Brih. 4,4.5, wo es von dor auszi(dienden und zu oiner ueuen "^rfabeîn^ 
Geburt eilenden Seele heitst: „Walirlich, dieses Selbst ist das cler Seele,, 
Brahman, bestehend aus Erkeniitnis, aus Manas, aus l.eben, unter* 
aus Auge, aus Olir, ])est(diend aus Erde, aus Wasser, aus 
Wind, aus Âther, bestehend aus Feuer und nieht aus Ftmer, 
aus Lust und nitdit aus laist, aus Zorn und nicht aus Zorn^ 
aus Gereehtigkeit und nicht aus Gere(*htigk(dl, bestehend aus 
allem. rfc luichdeni (ûiier nun besteht ans diesem oder aus 
.jenern, je nachdeni er handelt, je nachdcm er wandelt, danach 
wdrd er geboren; wer Gutes tat, wird als Guter geboren, 
wer Büses tat, wird als Boser geboren, heilig wird er durch 
heiliges Work, bosc durch bbses.*' Sehen wir ab von dem 
Zusatze „und nicht aus Feuer“, der bei den Mâdhyandina’s 
fehlt, und dem sich nur schwer ein brauchbarer 8inn ab- 
gewinnen lafst, so zahlt die Stelle als standigo Begleiter der 
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Seele die Organe und fünf Elemente, als variable Faktoren 
die moralischen Qualitâten auf; wir sehen hier die Théorie 
vom feinen Leib und von der moralischen Bestimmtheit neben 
einander erwachsen. Angehàngt ist der Vers: . 

w^ Ungmi. Deiïi liangt er iiach, dem strebt er zu mit Taten, 

Wonach sein inn’rer Mensch {lingam) und sein Begehr (manas) stelit, 

Hier begegnet uns, anscheinend schon als Terminus, das Wort 
lingam, mit welchem die Sânkhya’s spiiter den „feinen Leib“ 
(oben S. 218) zu bezeichnen pflegen. In derselben Bedeu- 
tung ist es vielleicht weiterhin Kâth. 6,8 zu nehmen sowie 
auch Çvet. 6,9, wo aufserdem der Atmari als „IIerr des Herrn 
der Smne“, d. h. als llerr des feinen Leibes, bezeichnct wird. 
Eine ahnliche Vorstellung mag der Bezeichnung des Âtinan 
als „h6her als dieser hochste Komplex des Lebeiis^‘ (Praçna 5,5), 
zugrunde liegein. Ganz in der Weise des spiitern Sânkhyam 
erscheiiit das Lingam Maitr. 6,10, namentlich, wenn wir, nach 
unserm Vorschlage Up. S. 337, niit Tilgung des Anusvâra- 
punktes mahad’-âdi-aviçesha-antain lingam lesen, da si(?h der 
feine Leib vom 3îahân an nur bis zu den feinen Eleinenten 
(oMçesha), niclit bis zu den groben (riresha) erstreckt (8ân- 
khya-K. 38 — 40). Als Trager der Organe, Prâria’s, Guna’s 
und moralischen Bestimmungen wird das Liâgarnrh'um gc- 
schildert Sarvopanishats. 16 (L;p. S. 625) und dabei mit dem 
Herzensknoten identiliziert, über welchen wir oben (8. 244) 
ira Anschlufs an Brih. 3,2,1 — 9 eine andre Erklaruiig aiif- 
gestellt haben. 

Dafs endlich die Werke (der spiitere Karma- âoraga) die 
gieiter. Seele ins Jenseits begleiten und fur die Oestaltung des nachsten 
Lebenslaufes bestimmeiid sind, wird oft in den Upanishad’s 
hervorgehoben und spiiter naher zu erortern sein, llaupt- 
stellen für diese Lehren sind: Brih. 3,2,13. 4,4,5— 6. CMnd. 
3,14,1. Kâth. 5,7. îçâ 17 u. a.; vor allem Brih. 4,4,3: „Dann 
nehmen ihn das Wissen und die Werke bei der Hand und 
seine vorerworbene Erfahrung^. Von besonderer Bodeutung 
sind auch nach spâterm Glauben (Bhag. G. 8,6) die Vor- 
stellungen, welche den Menschen in der Todesstunde beschaf- 
tigen. Dieser Gedanke findet sich angedeutet fraçna 3,10 
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(vgl. auch schon Chând. 3,144- Brih. 4,4,5 und das Sterbegebet 
îçâ 15 — 17 = Brih. 5,15). 

6* Pliyslologiscbes ans don Upanlsbad’s. 

Vom feinen Leib, welcher als Trager der psychischen 
Organe die Seele auf ihren Wanderungen bis zur Erlosung 
begleitet, ist zu untcrschciden der grobe l^eib, den die Seele 
beim Tode loslafst wie die Mangofrucht ihren Stengel (Brih. 
4,3,30). Wir wollen hier anhangsweise von dem, was die 
Upanishad’s über den Leib, seine Organe und Funktioneii 
bieten, das WesenÜiche zusammenstellen. 

Der Leib ist die vom Kopfe überdachte Behausung des 
Prâna, in der er an dem Odein als Pfosten mit der Nahrung 
als Strick angebuiiden ist (Brih. 2,24); der „aus Nah- 

ningssaft bestehende‘‘, annarasumaifu^ Âtmun, iii welchem der 
prànamaya, wie in diesem der wanotmya^ wie in diesem 
der vijnâiiamdya, wie in diesem der àïiandmwtya Atman als 
innerster eiiigesdilossen ist (Taitt. 2,*1 fg.). Erst spater (von 
Maitr. 6,27 — 28 an) wird, wie dû* übrigen genannten, so 
auch der ânandamaya Atman als llülle (l'oça) der Seele be- 
zeichnet; vgl. Survopanishat-s. 9fg. (I p. S. 024), wo auch der 
amiamdija noch weiter in seclis aus Nahrung gebildete llülleu 
(nach dem Seholiasten der Calcuttaer Ausgabo: Knoehen, 
Mark, Fett, Haut, Fleisch, Elut) zerlegt wird. — Hauhg 
ist, seit Brih. 2,548 und namontlich Chaud. 844? Be- 
zeichming des Leibes als die Stadt des Bralinian (hmlwia- 
pnram)^ die liiramlische (Muud. 2,2,7), liebliche (Brahma-Up. 1) 
Brahmanstadt, die hochste Brahmanwohnung (Mund. 3,24)- 
in der als Haüs die Lotosbliito des Herzens steht (Chànd. 
84?1; Mahàn. 10,23; Nârây. 5; Ainiabodha, Up. S. 750), in der 
beim Schlafe die Prânafeuer Wache halten (Praçna 4,3). Diose 
Leibesstadt hat elf (Kùth. 5,1) oder gewdhiilieher neun Tore 
(Çvet. 3,18. Yogaç. 4. Yogat. 13. Bhag. G. 5,13), niimlich die 
neun Ôflhungen am Kdrper, zu welclien im Fallc der Elfzahl 
noch der Nabel und die Brahmanollhung (hwhmarandfmm) 
kommen. Letztere ist eine fingierte Ôffnung des Schadels am 
Scheitel, duroh welche Brahman nach Ait. 1,3,12 in den Leib 
einging, und duroh welche die Seele, nach gewohnlicher An^ 
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nahme nur die des Erlosten (Chând. = Kâth. 6,1 G), nach- 
dem sie durch die 101®*® (spâter, seit Maitr. 6,21, Suskmnnà 
genannte) Ader emporgestiegen ist, zur Vereinigung mit Brali- 
man gelangt (vgl. Brahmavidyâ 12 und namentlich Taitt. 1,(3), 
Die Vorstellung ist sonach ait; der Name Brahmarandhram 
findet sich erst Hansa-Up. 3 in Zusâmmenhang mit den dort 
jKôrper- orst vorkommenden sechs mystischen Kreisen (Unterleibskreis, 
Sexualkreis, Nabelkreis, Herzkreis, Halskreis, Zwisohenbrauen- 
kreis), die man am Korper annahm. Ein Vorspiel derselben 
ist es vielleicht, wenn als besondere Wobnstütten des Purusha 
Ait. 1,3,12 ('nach den Erganzuiigen des Soholiasten) Auge, 
Manas und Herzather, Brahma-l'p. 4 Auge, Kehle, llerz, Kopf, 
(Brabma-Up. 2: Nabel, Herz, Kehle, Kopf) imterschieden 
werden. Von ilim, der das Licht inwendig im Menschen 
K)5ïper- bildet, rührt aucli, nach Chând. 3,13,8, die Kbrperwarme und 
OhT^n- das Ohrensausen lier. Letzteres sowie die Verduiiung wird 
Siïtaïnjst'’ Brih. 5,9 auf das Feuer Vaiçvânara im Menschen zurü(4c- 
feaêr. im Hinblick auf (^’atap. Br. 10, G, l (Upauishad s 

S. 144) auf dasselbe hinauslauft. Auf einer Kombination beider 
Stellen beruhen Mahân. 11,10. Maitr. 2,6. (>,27. 6,31. 

Sohiide- Schilderungen des Leibes und seiner Teile, vorwiegend 
mit pessimistischer Farbung, finden sich erst in spateror Zeit. 
Maitr. 1,3: „In diesem aus Knochen, Haut, Sehnen, Mark, 
Fleisoh,' Samen, Blut, Schleim, Tranen, Augenbutter, Kot, 
lîarn, Galle und Phlegma zusammengeschütteteri, übelriechen- 
den, kernlosen Leibe, — wie mag man nur Fronde geniefsen 
Maitr. 3,4: „Dieser Leib, aus Begattung entstanden, erwachsen 
in der Holle [des Mutterleibes] und herausgekommeii durch 
die Pforte des Harns, ist eine Ansammlung von Knochen, mit 
Fleisch überschmiert, mit Haut umflochten, mit Kot, Harn, 
Phlegma, Mark, Fett und Speck und dazu mit vielon Krank- 
heiten angefüllt wie eine Schatzkammer mit Schatzen^k — 
Eine Définition des Leibes gibt Atma-üp. 1: „Dasjenige 
Selbst, an welchem Haut, Knochen, Fleisch, Mark, Haare, 
Finger, Daumen, Rückgrat, Nâgel, Knbchel, Bauch, Nabel, 
Scham, Htiften, Schenkel, Wangen, Brauen, Stirn, Arme, 
Seiten, Haupt, Aderwerk, Augen und Ohren ,sind, und weiches 
geboren wird und stirbt, das heifst das aufsere SelbsPk 
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Die eingehendste Beleuchtung des Leibes und seiner Ver- i)er l®»» 
lialtnisse liefert die spâte und leidor sehr korrupte Garbha- uaibba-up 
l'panishad. Sie knüpft ihre Erorterungen an einen Vers an, 

(len wir, mit Einschaltung der ihm folgenden Erlauterungen, 
zitieren: ,,Aus fünf (Erde, Wasser, Feuer, Wind, Ather) 
bestehend, in je fünfen fden genannten fünf Elementen, 
oder don fünf Erkenntnissinncn, oder Zeugungs- und Ent- 
leerungsorgan nebst Buddhi, Manas und Rede) s ch al tend, 
aiif se ch s (den süfsen, sauern, salzigen, bittern, beifsenden 
und herbon Nahrungssaft) gestützt, sechs-Kigenschaft- 
behaftet (wird nicht erklart), sieben-Grundstoff-haft 
(die aus dem Nahrungssaft gebildete, weifse, rote, dunkle, 
rauchfarbige, golbe, braune, blasse Flüssigkeit iin Korper), 
drei-Schieim-haft (nicht erklart, walirschoinlich die drei 
(Wm, humores: vâyii AVind, piiiam Galle, kai)lfa Phîegma), 
zwei-erzeugt-haft (aus dem viiterliclien Samen und dem 
mütterliehon Blute), vii'rfacher Nahrung (des Gegessenen, 
Getrunkenen, Geleckten, Gesogenen) teilhaft ist der Kor- 
Cher die Korperteiîe und ihr Gewicht aufsert sich die 
rpanishad am Schlusse: „l)er Kopf hat vier Schadelknochen, 
und an ihnen sind [auf jeder] Seite sechzchn Zahnzellen. |Ain 
Leibe| sind hundertundsieben (îclonko, hundertaelitzig Fugoiu 
iieunmalhuîîdert Sehnen, siebenhundert Adern, fünfhundert 
Muskeln, dreihundertundseclizig Knochen und vier und eine 
lialbe Kotî (45 MilJionenj llaare. — Das Herz wiegt acht 
Fala (3t>4 Gramm), die Zunge zwolf l^ala (54(1 Gramin), die 
Galle ein Prastham (728 Gramm), das Phlegma ein Âdhakam 
(2912 Gramm), der iSanie ein Kudavam (182 Gramm), das 
Fett zwei Prastha (145() Gramm); unbestimmt ist Kot und 
Tria, je nacli dem (luantum der Nalirung/‘ 

Der Kopf wurde in einem schoii oben |I, i, S. 320) aus oer Kopc 
Atharvav. 10,8,9 Ubersetzten Verse mit einer seitwarts geneigten 
IVinkschale verglichen, deren OÜhung durch die sieben Otf- 
nungen der Sinnesorgane als sieben Rislii's g(*bildet wird. 
Derselbe Vers, mit Hinzufügung der Rede als achten Organs, 
wird wiederholt und erklart Brih. 2,2,3; hieruach sind die 
Augen zwei Rishi’s, wahrend unmittelbar vorher, nicht damit 
übereinstimmend, das Rote, Schwarze, Weifse im Auge nebst 
Dbusskn, Qeflohiühte der Philosophie. I,n. 17 
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Augenstern» Augenwasser und obérer und unterer Wimper 
als sieben im Dienste des Auges stehende Gotter geschildert 
worden waren. Von dem Purusha im Auge als Symbol des 
Âtman war schon oben die Rede (S. 104 — 105), Nach Brih, 
4,2,2 — 3 wohnen im rechten und linken Auge Jmlm und Viràj: 
sie werden vom Herzen aus durch die Adern Hiiâh ernahrt 
(vgl. Maitr. 6,2) und sind, vermoge ihres „Zusammenklanges“ 
im Àther des Herzens, der individuelle, mit dem hochsten 
identische Atman. 

eigentümliche Strafe für Vernlessenheit im Frageu 
Jè ^trîfe* oder falschen Wissensdünkel kommt in den Upanishad’s ofter 
das Zerspringen des Kopfes (besser als das Abfallen des 
Kopfes, vi-pat konnte beides bedeuten) vor. Sie mag ihren 
Grund haben in der Beobachtung des Gefühls, als wenn, bei 
übermarsigem Blutandrangnach demKopfe, derKopf zerspringen 
wollte. Hierauf deutet auch hin Brih. 1,3,24, wo von einem 
durch den Somagenufs veranlafsten Zerspringen des Kopfes 
die Rede ist. In der Regel wird diese Strafe nur angedroht: 
Chând. 1,8,6. 8. 1,10,9— IL 1,11,4—9. 5,12,2. Brih. 3,6. 3,74. 
Nur einmal erfolgt sie in Wirklichkeit, Brih. 3,9,26 (vgl. Athar- 
vav, 19,28,4. Çatap. Br. 3,6,1,23. 4,4,3, 4. 11,4,1,9). 
iDas Herz. Mehr als der Kopf beschaftigt die Denker der üpanishad’s 
das Herz. In ihm sind die Lebenshauche gegründet ((’hând. 
3,12,4) ; nicht nur die fünf Prâna’.s, sondern auch Auge, Ohr, 
Rede, Manas entspringen aus dem Herzen (Chând. 3,13,1 —5). 
Nicht der Kopf, sondern das Herz ist der Sitz des Manas 
(Ait. 1,2,4) und damit auch das Zentrum des bewufsten Le- 
bens; im Herzen weilen die Organe der Seele beim Sehlaft‘ 
(Brih. 2,1,17), und eben dort sammeln sie sich beim Sterben 
(Brih. 4,4,1); „ durch das Herz erkennt man die Gestalten‘‘ 
(Brih. 3,9,20), durch das Herz erkennt man den Glauben, 
zeugt man den Sohn, erkennt man die Wahrheit, in ihm hat 
auch die Rede ihren Standort, wâhrend die weitere Frage, 
worin das Herz seinen Standort habe, mit Entrüstung aî>- 
gewiesen wird (Brih. 3,9,21 — 25). Aber nicht die Organe allein, 
sondern aile Wesen haben ihren Standort und Stützpunkt im 
Herzen, und wenn auch die Définition des Herzens als Brah- 
man abgelehnt wird (Brih. 4,1,7), so ist das Herz doch der 
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empirische Sitz der Seele und damit des Brahman: „hier, 
inwendig im Herzen ist ein Raura, darin liegt er, der Herr 
(les Weltalls, der Gebieter des Weltalis, der Fürst des Welt- 
alls“ (Brih. 4,4,22); das Herz heifst hridayam^ weil „Er im 
Herzen (hridi aijam) wohnt fOhând. 8,3,3), grofs wie ein 
Reiskorn oder Gerstenkorn (Brih. 5,6. Chând. 3,14,3); zollhoch 
an Grofse wohnt der Purusha mitten im Leibe, im Herzen 
als das Selbst (1er Geschopfe (Kâth. 2,20. 4,12. 6,17 usw.). 

Auf Gnmd von Chând. 8,1,1 wird in spâterii Upanishad’s 
haufig das Herz mit dem herabhangenden Kelche einer Lotos- 
blüte (Mahânâr. 10,23; Nàr. 5; Maitr. 6,2; Brahmab. 15; Atmab.. 
Up. S. 751; Hansa 6) oder auch Bananenblüte (Dhyânab. 14) ver- 
glichen und Mahânâr. 11,8. Dhyânab. 14 — 16. Yogat. 9. Maliâ 3 
naher beschrieben. In dieser Lotosbiüte des Herzens ist ein 
kleiner Raiim (oder Ather, (ïhdç<(), in welchera naoh Chând. 
8,1,3 Himmel und Erde, Sonne, Mond und Sterne besclilossen 
sind, in dem „beschlosson die Weltlichter glânzen“ (Mund. 
3,2,1), welcher „des Weltalls grofser Stützpunlct“ ist (Brahma- 
l'p. 4, Up. S. 684). In diesen Raum geht die Secde beim Schlafe 
ein (Brih 2,1,17), in ihm weilt der unsterbliche, goldene Pu- 
rusha (Taitt. 1,6,1). Er ist die Hohle ((jiilui), von der so oft 
die Rede ist, in welcher das Brahman versteckt ist (Taitt. 2,1. 
Kâth. 2,12. 2,20. 3,1, Çvet. 3,20. Muru). 2,1,10 etc.), und aus 
wolch(*r es in der Méditation d( 3 s Yoga hervortriit, indem es 
den Herzeiisather beiseite schiebt (Maitr. 6,27) odor diirch ihn 
hindurchdringt (Maitr. (),38). 

Über di(’. aus dem Ih'rzeu entspringeiiden und dasselbo 
imigebenden Adern liud(ui sich melirfache Angaben, die in 
eigentümlicher, schwer bestimmbarer Weise zusammonhangon. 

Brih, 4,2,3: die Hitâh genannten A dem, fein wie ein 
tausendmal gespaltenes Haar, sind im Herzen gegrüiidet 
und ernâhren die individuelle, Secde. Eine besondere Ader, 
welche nach obeii verlauft, ist der Pfad, auf dem sie 
wandelt. 

Brih. 4,3,20: die Bitâh gemumten Adern, fein wie ein 
tausendmal gespaltenes Haar, sind angefüllt mit weifser, 
dunkler, brauner, grüner, roter Flüssigkeit. Sie sind der Sitz 
der Soele im Tiefschlafe. 


17 * 
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Brih. 2,1,19: Hiiàh genannten Adern, 72000 an Zabi, 

verbreiten.sich vom Herzen aus im Perikardium (purîtaf). Sio 
sind der Sitz der Seele im Tiefsohlafe. 

Diese Stellen stimmen im wesentlichen zusammen. Auf 
einer Kombination derselben scheint zu beruhen Kaush. 4,19: 
die Hiiàh genannten Adern, fein wie ein tausendfach gespalte^ 
nés Haar, umziehen das Perikardium. Sie sind der Sitz der 
Seele im Tiefschiafe. Sie sind angefüllt mit brauner, weifser, 
schwarzer, gelber, roter Flüssigkeit. Ailes dies ist wie in d( n 
Stellen aus Brih., nur die Farben sind nach Reihenfolge and 
Namen (bis auf krishna fur nîla) wie Chând. 8,6,1. 

Chând. 8,6,1 verknüpft die Vorstellung von deii braunon, 
weifsen, dunkeln, gelben, roten „ Adern des Herzens*^ mit der 
(durch Chând. 3,1 — 5 vorbereiteten) Anschauung von den 
gleichfalls fiinffarbigen Sonnenstrahlen, welche die Fortsetzung 
1er Adern bis zur Sonne hin bilden und so Herz und Sonne, 
svie zwei Dorfer durch eine Landsirafse, yerbinden. Im Tief- 
sclilafe ist die Seele in jene Adern geschlüpft (Chând. 8,6,3) 
und daduroh mit der Glut (tejas^ Chând. 6,2,3. 6,8,6, 6,15,2) 
eins geworden. Beim Sterben fâhrt die Seele durch Adern 
und Sonnenstrahlen empor; die Wissenden gelangen in die 
Sonne, die Nioht wissenden finden den Eingang zu ihr ver- 
schlossen. 

Auf dieser Stelle konnten beruhen die Verse Brih. 4,4,8 — 9' 
von dem alten, in mioh hineinreichenden, Wege, der zur Himmels- 
welt emporführt, der weifs, dunkel, gelb, grün, rot ist, und 
auf dem die Seele des Weisen wandelt, nachdem sie zu Glut, 
taijasa, geworden ist. Der Ausdruck taijasa erinnert an die 
angeführten Chândogyastellep (vgl. jedoch auoh Brih. 4,4,7), 
die Farben sind wie in Brihadâranyaka. In der Hauptsache 
stimmen aile bisher angeführten Stellen zusammen. 

Hingegen scheint einer vçrschiedenen Anschauung anzu- 
gehoren der Chând. 8,6,6 angebangte und Kâth. 6,16 wieder- 
kehrende Vers (der vielleiçht auf Brih. 4,4,2 beruht): 

Hundert und eine sind des Herzens Adern. 

Von diesen leitet eine naeh dem Haupte; 

Auf ihr steigt auf, wer zur Uusterblichkeit geht 
Nach allen Seiten Ausgang sind die andern. 
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Nach diesera Veree leitet nur eine Ader aufwârts zur Un- 
sterblichkoit, wâhrend nach der vorhergehendeti Prosa aile 
Adern mit deu Sonnenstrahlen verbunden sind und somit zur 
Spnne hinleiten, wo dann erst die Scheidung stattfmdet. 

Aile spütern Stellcn beruhen auf einer Kombination der 
beiden Theorien von den 72000 und den 101 Adern. So 
zahlt Praçna 3,6 auf Grund derselben 101 Hauptadern, zu 
jeder von diesen 100 Zweigadern und zu jedor von diesen 
72000 Nobenzweigadern, was in Summa 101 + 101 mal 100 + 
101 mal 100 mal 72000 ^ 727 210201 Adorn ergibt, d. h. 72 
Koiî's, 72 Laksha’s und 10201, wie die Glosse (nach der 
Lesart der Ânandâçrama-Ausgabe) richtig herausrechnet. — 
Nach Maitr. 6,30 gehen unzahlige weifse, nichtweifse, schwarz- 
liohgelbe, dunkle, rotbraune und zarirote Strahlen vom Herzen 
uns, von denen einer zur 8onne, hundert zu den Gotter- 
V ohnungen und die andern abwarts zur Werkwelt führeh. — 
Kshurikà 15 — 17 erwiihnt die 72000 Adern, von denen 101 
die vortrefîlichsten seien: durch aile diese, welche um die 
lOP*®, Susluwnui gonaiinte, Ader wie um ein Kissen herum- 
gelagert sind, dringt der Yogin hindurch, indem er auf der 
Snsliumuà in llrahman gefiihrt wird. — Ahnlich schildert 
Brahrnavidyâ 11 — 12, wie der Om-Laut (d. h. der, welcher ihn 
ineditiert) auf der sonnenhaften Kopfader emporstoigt und die 
72000 Adern und das Ilaupt durchbricht, um sicli mit Brah- 
man zu vereinigtîii. — Diese und andere Phantasien beruhen 
auf einer Yerknüpfung der aus Bnli. Up. angeführten Stellen 
mit déni erwahnten Verse Glidnd, 8,6,6 (“ Kâth. 6,16). 

Der Leib besteht nach der gewohnlichen, auf Brih. 4,4,5 
zurückgehenden Annahme aus den fünf Elementen (Garbha 1). 
Audi Chànd. 6,5, wo nur drei Elemente (Nahrung, d. h. Erde, 
Wasser und Glui) angeiiommen werden, wird gezeigt, wie 
aus den grobeten, raittleren und feinsten Teiîen derselben der 
Leib und die psychisohen Organe nach folgendem Schéma 
entstehen : 

G r ô b s t e s : M i 1 1 1 e r e s : 1 ' e i n s t e s : 

Nahrung: Faecos Fleisch Manas 

Wâsser: Frin Blut Pràna 

G lut: Knochen Mark llede. 
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Hierbei gehen, âhnlich wie bei der Milch, wenn sie zu Butter 
gequirlt wird, die Feinteile uach oben (Chaud. 6,6). Als Be- 
weis dafür, dafs das Manas ans Nahrung, der Prâna aus 
Wasser besteht, wird angeführt, dafs, wenn man sich . der 
Nahrung enthalt, hingegen Wasser trinkt, zwar das Leben 
(prâna) erhalten bleibt, aber das Gedachtnis (minas) schwindet 
(Chând. 6,7). Auch Brili, 4,2,6 erwahnt, dafs die individuelle 
Seele durch die Blutmasse im Herzen emahrt werdc, und dafs 
sie darum ,,eine auserlesenere Nahrung habend^‘ (jmwivilda- 
âhâra-tara) sei, als das kdrperîiche Selbst. Ilierauf beruht 
die Lehre, dafs der wachende Atman ,,Grobes geniefsend"^ 
(sthûlablmj)^ hingegen der traumende „Auserlesenes geniefsend‘^ 
(praviviîctahinij) sei (Mândûkya 3 — 4, anders verstanden \q- 
dântasâra 120). 

jpianger und Hmigei' und Durst, welche nacli Ait. 1,2,5 als danioiiisehe 
Mâchte in dem Menschen ihren Standort nelinuni, werden 
Chând. 6,8 etymologisierend daraus erkliirt. dafs heini llunger 
(açanâifu) die Wasser die gegessene Nahrung (zum Aufbau 
des Organisinusj weggeführt habeii (ariiam naffanfe)^ wahreud 
beim Durste (ndanifà) die Glut das getrunkenc Wasser Igleieh- 
falls zum Aufbau des Organisinusj hinwegführt (ndalum na- 
ifate). Indein so beim Huriger und Durste die Nahrung zu 
Wasser, das Wasser zu Glut wird, kehreri dieselben niir 
zu der Wurzel, aus welcher sie nach (liând. 6,2 (mts[)niiigen 
sind, zuriick. 

^fcchen, liber die Zustande des Wacliens, Triimnens, Fiefschlafens 

und Todes wird in den nachstfolgenden Kapiteln zu haruhdn 
sein. Hier wollen wir nur noeh von dem, was die Upuni- 
shad’s über die Entstehung der Organismen (welche siiniilicli 
wandernde Seelen sind) Ichren, das Wichtigsto zusammensiellen. 

Die Organismen zerfallon nach ihrer Entstediung in vier 

nîsmen. Klassen, als Lebendgeborene, Eig(^borene , Schweifsgeborcnc 
(Insekten und âhnlichesj und Keimgehorene (Pflanzcmj. Diese, 
mit einigen Modifikationen im spiitern indien allgomcin an- 
genommene Einteilung (Manu 1,43—48. Mahubh. 14,1 136. 2543 
usw.; vgl. für den Vedânta: Syst. d. Ved. S. 250, für das 
Sânkhyam: Garbe, Sâfikhyaphilosophie S. 243, für deriNyâya: 
Colebrooke, mise. ess. I, p. 269 fg.) beruht nur auf folgenden 
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beiden l’panishadstellen; Chând. 6,3,1' „fürwahr, diese Wesen 
hier haben dreierlei Sarnen: aus dem Ei Geborenes, lebend 
Geborenes und aus dem Keim Geborenes^. — Den Eindruck, 
spiiter und vielleicht sclioii von dieser Stelle abhangig zu sein, 
macht Ait. 3,3, wo mit Ilinzufügung einer vierten Klasse „Ei- 
geborene, Mutterschofsgoborene, »Schweilsgeborene, Sprofs- 
geborene*^ aufgezaliU werden. 

Entspn^clieud d^u* Seolenwanderungslehre ist die Zeugung 
nicht ein erstinaliges Eiitstela*n der Seule, sondera nur eine 
Kückkehr derselbea vom .Monde, wo sie die Fruclit der Werke 
des frülîeren Daseins g(‘nossen liât. Xaeh <lem grofsen Haiipt- 
texte der Seelenwanderiiagslehre fGhànd.5,l<l,5 — 6). Ihili. (3,2,16) 
siiid die Statioiien, widche die vain Monde zuriickkehrende 
Seule durcblauft : Allier. Wind, Kaueli, Xebel. Wolke, Kegon, 
Pilanzon. Same und Muttcadeib. Ilierauf berulit die Schilde- 
ning Muîid. 2,1.0, und aueh die N'erse Kaush. 1,2 jl p. S. 251, 
in welchen die voin Mondi‘ zurüekkehn'nde Seele ilireii Durcli- 
gang durcli don ^ iiterlielum und iniitl<‘rliehen Leib berichteî. 
schlielsen sich diesen \*orst(‘llungen an. Vielleicht liUst sicli 
in iiliulieluan Sinue die duakle Sttdle Prânagnihotra-rp. 2 iPp* 
S. 61â) erklarei), nach welelier das Allsüliiiefeia'r .,niiltels des 
MoiulgIanzes“ die /eugiing bewirkt. (Anders Nàràyana in der 
rp. S. 610, Anni. 2 ven uns inilgeteilti'ii (îlosse.) Der hdzte 
d’rager der aus dem denseits zu neuer \\*rk6rperung herab- 
steigendeii Seele ist d(‘r viiteiiiehe Sanie: er i'*! di(' Essenz 
des Mens<‘lieii (Lîrili. 6.4,1), ist ,,<lie ans allim Gliedern zu- 
"ammeagebrac-hte Kraft"* (Ait. 2.1: zu ihuii Ausdriu’ke .sro/e 
hhnfa/ii Irjfts vgl, M(‘ghadùta \’ers 43), ist dii» Eortpllanziing 
selbst I I3rili. 6,1,6): sein Staiidort ist im Ilerztm (lîrih. :k‘,),22); 
als AVAihnsliUte desselben bat Prajapati das AVeib erschatlen 
(Prili. (>,4,2): in dieses (U’gicdst d(‘r Mann stnii eigenes Stdbst 
und maehl es dadureli geboren werden : .,dann gelit vr ein iu 
die Selbstvvesenlieit des Wtnla's, gleich als (uii tdied von ihr: 
daller kommt es, dafs (‘r ihr keimm Scliaden tut: sie alun', 
nachdem dies(*r sein Atman in sic gelangt ist, so pdegl sie 
ihn; weil sie ilni jitlegt, darum ist sie zu pllegeir* (Ait. 2,2 — 3). 
ilieniaeh ist es die Seele des Vaters, welehe ini Kinde wieder 
neu entstelit, walireiid naeh dem oben m'wahnten llaupttexte 
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SSeugung al s 
religioBO 
Pfliclit. 


^Torwerfiiug 
der Zeii- 
gimf?. 


der Seelenwanderungslehre, Chànd. 5,10,5 — (j, das Kiiid eine 
vom Monde ^urückkehrende Seele ist, für welche mithin das 
vaterliche Sperma sowie der Mutterschofs iiur Durchgaiigs- 
stationen sind. Mit keiner dieser beiden Anschauungen ver- 
einbar ist der auf Yâjilavalkya zurückgeführte Mythus Brili- 
1,4,3 — 4, welcher die Zeugung aïs das Verlangen der Wieder- 
vereinigung zweier urspriinglich zusammerigehoriger, durcli 
Prajâpati ais Mann und Weib auseinandergespaltener Iltllften 
desselben Wesens erklart. Dieser Mythus,. sowie der analoge 
im platonischen Symposion, entfernt sieh vou der Wahrheit 
nur, sofern er in die Vergangcrnheit xersetzt, was in (1er Zu- 
kunft liegt. Denn das ans Mann und Weil) zur Vereinigung 
strebende Weseii ist eben das Kind, welches geboren werdcm 
will (Elemente der Metapbysik 153). 

Die Zeugung erscheint als religiose Pdicht: Taitt. 1,9 wird 
sie neben dem T.ernen und Lehren des Vedii anbefohlen; oft- 
mals (Chànd. 3,17,5, 5,<S — 9. Brih. (;,2,13. 0,4,3) wird sie alie- 
gorisch als eine (Jpferhandlung beschrieben; Taitt. 1,11 wird 
dem ans der Lehre entlassenen Sehüler eingcseharft: ,,naeh- 
dem du dem Lehrer die liebe Gabe ülierreicht hast, sorge, 
dafs der Faden deines Gescdilechts nicht reifse‘‘: Mahàn. 03,8: 
„wer im L(ïben den Faden der Nachkommenschaft richtig fort- 
spinnt, der triigt dadurch seine Schiilden an die Vilter ab; 
denn eben das (Zeugen) ist eine Schuldabtragung‘‘. Dureli 
den Sohn sicliert ruan sich das Fortbestelien in der ^lensehen- 
welt (Brih. 1,5,16), er tritt ein für den Vater, die lieiiigen 
AVerke zu voUbringen (Ait. 2,4), „und wenn von ihm irgend 
etwas in die Quere begangen vvorden, so wird s(dn Sohn das 
ailes sühnen; daher der Name «Sohn» {piüra^ weil er ]nh'a- 
nnm traifati pifaram, Çank.); diirch den Sohn namli(4i b("steiud 
er fort in dieser Welt“ (Brih. 1,5,17). Eine. ausführiiche Be- 
lehrung darüber, wie zu yerfahren s(d, uni einen Sohn oder 
eine Tochter von bestimmter Beschafîenheit zu erzeugeii, (ind(‘t 
sich Brih. 6,4; dieses Ka])itel bildet den Sclilufs der Cpanishad 
und somit wmhl den Abschlufs der religiosen Belehrung, welche 
dem aus der Lehre scheidenden Sehüler erteilt wird. 

Im Gegensatze zu diesen, die Zeugung in den Kreis der 
religiosen Pflichten ziehenden, Anschauungen macht sich 
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îillmahlieh eine asketische Tendenz gedtend, welche die Zeugung 
verwirft. Brih. 1,4,17 werden die füiif natürlichen Ziele 
iiienschliclien Strebeiis (8elbst, Weib, Kind, lleichtum, Werk) 
ersetzt durch flinf Erscheinungsformen des Atman (Manas, 
Kedc, Odem, Auge-Olir, Leib); Brih. 3,5,1 lieifst es von den 
Bralimanen, welche den Atraan erkannt haben, dafs sie von 
dern Vcrlangen nach Kindern, Beshz uiid Welt abstehen; 
(‘benso Brih. 4,4,22, wo es vorher heifst : „Dieses wufsten die 
Altvordern, wenn sie nicht nach Nachkomnienschal’L begehrten 
luid spraclnni : «Wozu brauchen wir Nachkomnien. wir, deren 
8(‘(4e dies(‘ W'elt istîo^. Wenn diese Âulserungeii déni Yâjfia- 
valkya in den Mund g(degt. werden, der doch sellist zwei 
Weiber haU<‘, so beweist (lies mir wieder, wie so vicies andre, 
dafs Yàjnaviilkya eiii blofser Naine ist, auf wcdcheii die hiicli- 
sten und edcdsten <iedanken der Hchule der \\\jasaneyin*s 
ül)(*rtragen wurden. Oh ain h der Wiinsch (’hand. 8,14: „nicht 
nioge ieh, der Zi(*rde Zier. eingehen in das (îraiie oline Ziihne, 
— das (diiK' Ziihne, Graue, 8ehl(‘iniige^N von (dnein neu(ni Kin- 
g(du‘n in d(‘ii MuUerselnds (wie d(*r 8eholias( will), oder niir 
als (‘in inügliehst langi‘s B(‘wahrtbleiben vor déni (îreisenalter 
und seiiien Bescdiwerden zu verstehen isl, mag dahingestelK 
hleilxni. Von S[Kitern St(dh»n iienneii wir iiiir Mahân. 62,7, 
11. <î:hS. l:’), \v(> di(‘ Jaitsaguiig h(>h(‘r g(^st(dlt wird als die 
Zeugiing. nnd rra(;na 1,13. 15, wo das Prajàptdirntfdm . wo- 
jerii (‘S nicht hei 'Fagi' g(‘ül>t wird, zwar gestaitid hleibl, di(‘ 
Brahinanwt'h aber nur den(Mi Na'rbeifscni wird, „die sich kastei‘ 11 , 
in (lenen wahn‘ Keusehheit festgewurzelt ist“. Dafs die spii- 
jern Sannyàsa- I panishad's dieses (îeistes voll siiul, bedarf 
kein«‘r Ausführung; das Opter an Prajapati, welches (hnn au- 
gidienden Sannyasin iu ilinen Kantha^*r. 4 (I p. S. 7()I( anbo- 
foiilen, hing('gon dabàla 4 (Tp. S. 70h) widerraten wird, seheint 
eine syinbolischi* Loskaufung von der Pilicht der Fortpflan- 
znng zn bedeuien. 

Die Dauer des Weilens im Mutterleilie wird Ohànd. 5,9,1 
auf „Z('hii [îiïond-] Moiiate, odt‘r wi(' lange es ist"‘ geschiitzt. 
Kingehende Mitteilungon über die Entwickhing des Einbryo 
gibt Garbha-l'p. 2 ~4 (l'p. S. 6081g.|: „Aus der Verbindung 
des Samens und des Blutes ontwickelt sich der Embryo. . . . 
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Aus der Paarung zur Zeit der Période entsteht nach einer 
Nacht ein Knotclien, nach sieben Nachten eine Blase, inner- 
halb eines halben Monates ein Kliimpen, innerhalb eines Mo- 
nates wird er fest, nach zwei Monaten entsteht der Kopf, 
nach drei Monaten entstehen die Fufsteile, im vierten Monatc 
Fufsknochel, Bauch und Ilüften, im fünften das Rückgrat, 
im sechsten Mund, Nase, Augen, Ohreii, im siebenten wird 
der Embryo mit der Seele (jlva) ausgeslattet, im achten ist 
er in allen Stücken vollstandig. — Beim Cberwiegen des 
vaterlicheii Sameiis entsteht ein Mann, beim î berwiegen des 
mütterliehen Saraens ein Weib, beim Gleichgewichte des Sa- 
mens beider ein Zwitter; bei Benommenheit des Gemütes 
entstehim Blinde, Lahme, Bucklige und Zwerge. Geht der 
durch die beiderseitigen Winde eingcprefste Sanie cntzwei, so 
wird auch der Kdrper zweilaeh, und es entstehen Zwillingt». 
— ... Im neunten Monat endlieh ist (T in allen Stücken 
und auch in der Erkenntnis vollstandig; dann erinnert er sich 
^[so lange er noch im Mutterleibe weilt, wie Vàmadeva, .Vit. 2,4) 
an seine friihern Geburten und bat Erkenntnis seiiuT giiten 
und bdsen Wcrke; . . . wenn er abor sodunn, m don IM'urten 
der Geschlechtsteile gelangimd, durch die lünzwangung ge- 
(|ualt und, unter grofsen Schnu'rzen kaum g(4)oren, mit dtan 
Vbiishnava -Winde |deni Winde der AuTsenweltl in BiTührung 
tritt, so kann er sich niclit melir auf seine (îeburten und Pode 
besinnen und bat keine Erkenntnis seiner giiten und bbs(;n 
Werke mehr.‘‘ — Auf di(3 v(*rwandt<m Vorstellungen in der 
neuereii, abendlandiscben Philosophie bezielit sich di(^ \’er- 
spottung Voltaire's (lettre XllT sur les Anglais), welche aiuli 
auf den indischen Apriorismus ihn* Anwendung lindet: ,, j(‘ ne 
suis pas plus disposé que Locke à imaginer ([ue, ([uebjiu s 
semaines après ma conception, j’étais une a me fort savante, 
sachant alors mille choses que j’ai oubliées vn naissant et ayant 
fort inutilement possédé dans Futérus des connaissances (jiii 
m'ont échappé dès que j’ai pu en avoir besoin et que je n'ai 
jamais bien pu reprendre depuis^. 
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XIII. Die Zustande der Seele. 

1. Die vier Znstftnde. 

Wie der ,,zur L(îibliehkeit sieh verkorpernde^ (ianrairât/a j 

deliih, KAth. f),7) Atman raumlich als die Violheit der Or- xi^fîSSii 
gane den Leib ,,bis in die Nagelspüzen hinein‘‘ erfüllt (Briii. 

1,4,7), so durchlauft er in dieseni soinem Individualstande 
zeitlicli einc* Keihe von Zustanden, in welchen sein walires 
metaphysisches Wosen schrittweise irniner deutliclier zutage 
tritt; diese sind: 1) das Waednni, 2J der Traumschlaf, 3) dor 
Tiefsclilaf (suslinpii ), d. li. der ti(‘fe traumlose Scblaf, in wel- 
cliem <lie Seele voriibergehend mit Brahman eins wird iind 
(‘in(‘ dementsprecdiende, imüberbietbare W^onne geniefst, und 
4) der .,Yierte“ {(‘(durihn, iurjfa. gewidinlich TarUfa 

gonaimte Zustand. in welcbem Jenes Aufhbnm der viellieit- 
lichen Welt und Kinswerden mil Bralunan, aui‘ welcbem die 
Seligktut des d'ierselilafes berubt, nielit wie in dies(‘ni im- 
hewiiTst, sondern un ter vollem Fortb(.‘stehen <les BewufstS(‘ins 
eintritt. 

Die Théorie von dii'sen vier Zustanden d(*r Seeb^ bat sieli 
erst allniiildich ausgebildet. 

Zuerst mochten es wobl das Krlëseben des Bewurstseins Phanomen 
beim EinscblatVu und soine Kiiekkebr beim Erwacben sAi, 
wekdie das Xaehdc'uken Ix'scbaftigien und solcbe Fragen auf- 
gaben wi(‘ Hrili. 2,1,16 fvgl. Kausb. ,.Als diesor hier ein- 

geschlafen war, wo ^\ilr da Jtmer ans Erkenntnis bestehende 
(jreist f rijif(ui((nif((/(di pitri(shnh), untl von wo ist er jetzt (beim 
ErwatdienI Inu’gekommen Dieses wundersame Flninomcu 
des Scblates erl^Hirie nian daim als ein vorübergebeiides Fin- 
tauclieii der Organe (lîede, Auge, Gbr, Manas) in den /Vdee. 

So in der sehoii oben (1, i, S. 298) mitgeteilteu Sbdb' Ça(a[). 

Br. 10, 3>, ;>,(), und, fast wortlieb damil iiboreinsOmmend, (’band. 

4,3,3: „l>('nn wenn einer seblaft, so gebt in den Ib'ana ein 
die Bede, in den Frana das Auge, in den PrAna das Olir, in 
den PrAna das Xlanas“. Eine blofse Ausinalung dieser Er- 
kliiruug des Sclilafes |vielleicht mit Erinnorung an Brili. 4,3,19) 
ist Ohand. 6,8,2; ,,Glek*hwie ein Vogel, der an einen Faden 
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gebunden wurde, nach dieser und jener Seite fliegt, und, 
nachdem er anderweit einen Stützpunkt nicht gefuiiden, sich 
an der Bindungsstelle niederlafst, so aucli, o Teurer, fliegt 
das Manas nach dieser und jener Seite, und, nachdem es ander- 
weit einen Stützpunkt nicht gefunden, so lafst es sich in dem 
l^râna nieder, demi der Prima, o Teiirer, ist die Bindiings- 
stelle des Manas‘‘. Von einer etw^as andern Anschauung gehen 
(lie unmittelbar vorhergehenden Worte Chând. 6,8,1 ans: „Weim 
es heifst, dafs der Mensch schlafe, dann ist er mit dem (vorher, 
rhând. 6,2 fg., geschilderten] Seienden, o Teurer, zur Vereini- 
gung gelangi. Zu sich selbst ist er eingegangen, darum sagt 
man von ihm «er schlaft» (svapiti)^ demi zu sich sidbst ein- 
g(\iïangen (nram apîta) ist er.‘^ 

Aile diese Htellen enthalten noch keiiie UntiTscheidung 
zwischen Traumschlaf und Tiefschlaf. Eine solche tindet sich 
zuerst Biih. 4,e3,9 — 18. 19— B3, sodann Brih. 2AA8. 19 (Kaush. 
4,20) und endlich Chând. 8,6,3. 8,10. Il — 12 (vgl. 8,3,4). Diese 
lieihenfolge dürfie auch die historisidie sein. Brih. 4,3,9 — 33 
ist die Scheidung noch nicht so streng durchgeführt wie Brili. 
2,1,18 — 19, wo auch zuerst der (Brih. 4,3,9 — 33 noch lehlende) 
Name suskupin fiir den „Tiefschlafenden*' auftritt, woraus sich 
daim weiter sttshupiam (seit Mând. 5) und sKsIitij^ii (stdt Kai- 
valy. 13. 17) für „Tiefschlaf‘‘ entwickelt bat. Am spat('sten 
urid schon von Brih. 4,3,9 — 33 ubhüngig scheinen di(* Aus- 
führung(‘n (liând. 8 zu sein; denn wenn Chând. 8,3,4 { --- 8,12,3) 
der Tiefschlaf (nicht wie Cliând. 8,6,3 iin Anschlufs an Cliâiid. 
6,2,3. 6,8,6 als ein Einswerden mit dem /c/V/s, sondern) als ein 
Eingehen in das hocliste Licht und dadurch bedingtes 
Il ervortreten in eigrier (lestait (param jfjotir upimuit- 
pddya m'vna rûpxpa ahhinis/qmdipitf:) gescliildert wird, so koniiti^ 
diese eigentiimliche VorsteHung zwar auch auf (’luind. 3,13,7 
zurückgehen, aber naher iicgt es doch wohl, in ilir ein(‘ 
Eückerinnerung an den „au8 Erkenntnis bestehendini, in dem 
Herzen innerlich leuchtenden Geist“, Brih. 4,3,7, zu fmden, 
welcher, wie dort weiter entwickelt wird, „vermoge seines 
eigenen Glanzes, seines eigenen Lichtes‘3 in Wachen, Traum 
und Tiefschlaf „sich selbst als Licht dient“. — Lnd sicherlich 
sekundar ist es auch, wenn das Wort sawprasuda, welches in 
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(1er wohl sclion interpolierten Stelle Brih. 4,3,15 (siehe unsen^ 

Anra. dort) noch die „Vollberuhigung“ des Tiefsehlafes be- 
deutet, (liând. 8,3,4. 8,12,3 gerad(‘zu fur „die Seele im Tief- 
schlafe^^ gebrauoht wird. 

An diese altem Stellen schliefst sicli die kurze Notiz 
Ait. 1,3,12, wie auch die Ausführungen über Tniumschlaf und 
Tiefschlaf Pra^*na 4 auf ihnen beruhen. 

Neben Wachen, Traumen und Tiefschlafen erscheint als ner 
vierter und hochster Zustand des Atman das Ctdtniham, Tu- 
ri/am. Tnrhfam (so. Mhoïiaih) oder der Tun[f(i (sc., ntmâ) zuerst 
Mând. 7. (gegen welches die, dem Naclitrage angehorigen, 

Stellen Miiitr. 6,19. 7,11 wolil spiiter sind), \vo aucli die drei 
ersien Zustande mit den inystischon Xamen Taija.su. vaiçr/nnti^rti 

Pvajnd l)ozeiclinet werden. Hierbei lieifst die wachende Soele : 

Vaiçr/oKü'a, vielleicht weil (wie Heraklit, beiPlut., de superst. 3, 
sagt) ini Wachen aile Mensclien eine gemeinsaine Welt haben, 
wkhrend im 4'raiiine jeder seine eigene hat: die triiumende 
T(êij(tsa^ N\ olil weil dann der Atman iiur sein eigenes Licht ist 
{svcwf bhâsd, scemt jt/ofisléd . Brih. 4,3.9); die tief- 

sehlufend(' PrujNu, weil iin Tiefschlafe der Atman nach Brih. 

4,3,21 mit dom pràjttd âtniaUy d. h. dem Brahman, vorüber- 
gehend eins wird. 

Der Besprechung der vier Zustande im einzeinen mag die j>©fiDitioa 
Delinition vorangelien, welche Sarvopanishatsàra 5 — 8 (l p. iundeMc^ 
S. 623) von ihnen g<\geben wird : 

„Wenn inan mit den von Manas anfangenden vierzehn 
Organen jAIanas, Buddhi, (’ittam, Ahafiktira, Erkenntnissinne 
und Tatsinne], welche nach aufsen sich entfalten und dalKn 
von (lottheiten wie Aditya usw. unterstützt werden, die 
groben Objekte, wie Thne usw., wahrnimmt, so heifst dios 
(las Wachen (japaraimm) des Atman. “ 

,,Wenn man, von den Eindrüeken des Wacliens befreit, 
mit nur vier Organen (Manas, Buddhi, Cittam, Ahafikilra] und 
ohne dafs Time usw. vorhaïubm sind, auf jonen Eindrüeken 
beruliende Tone usw. wahrnimmt, so heifst (lies das Trau- 
men [svuimam., hier als Neutrum) des Âtman.‘‘ 

„Wenn man infolge des Ruhens aller vierzehn Organe 
und des Auflihrens des Bewufstseins der besondern (Objekte 
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[ohne Bewufstsein ist], so heifst dies der Tiefschlaf (stiskup-^ 
tam) des Atman.“ 

„Weniij unter Wegfall der drei genannten Zustànde, das 
dem Sein als Zuschauer gegenüberstehende Geistige nur noch 
selbst als eine von allem Sein befreite Unterschiedlosigkeit 
besteht, so heifst dieses Geistige das. Turiijim (das Vierte).“ 


2. Das Wachen. 

©aeWa- Mând. 3: „Der im Stande des Wachens befindliche, naeh 
MAnd.s. aufsen erkennende, siebengliedrige, neunzehnmündige, das 
Grobe geniefsende Yaiçvài}ara ist sein erstes Viertel“. Der 
Âtman in dem ersten der vier Stadien, dem des Wachens, 
heifst „ siebengliedrige, weil er als Vuirvanara naeli Cliând. 
5,18,2, wolier dieser Name entnommen ist, aus Hiinmel, Sonne, 
Wind, Àtlier, Wasser, Erde und (Opfer-) Feuer besteht iind 
dieses sein kosmisches Wesen mittels seines „neunzehniiiündi- 
gen“ (zelin Indriya’s, fünf Prâna’s, Manas, Buddhi, Ahafikâra, 
Cittam) psychischen Wesens crkennt. So geniefst er die Welt 
der „groben‘‘ Objekte; zur Erlauterung mag Kaivalyu 12 dionen: 

Wemi seine Seele blind ist dureh die Mâyâ, 

Bewolmt den Leib er und betreibt die Werke; 

Durcb Weiber, Speise, Trank und viel Genüsso 
Erlangt er Sattigung im Stand des ^Vacbenb. 

Wie schon diese Stellen andeuten, ist es nur sein oignes 
Wesen, welches der Vaiçvânara beini Waclien als dm Welt 
der groben Objekte ans sich heraussetzt und geniefst. llierauf 
Verwandt- beruht die Verwandtschaft des Wachens mit dem fraume, 

de a 

fâchons welche schon Ait. 1,3,12 dadurch angedeutet wird, dafs dem 
tïaame. Âtman „drei Traumstande“ (trayali svcqmah) zugeschriehen 
werden, unter denen nach den Kommentatoren Wachen, Trauni 
und Tiefschlaf zu verstehen sind. Auch das Wachen ist ein 
Traumstand, weil in ihm, wie Çankara zu dieser Stelle he- 
merkt, „ein Wachen des wirklichen eignen Selbstes nicht statt- 
hat und man eine unwirkliche Realitat, ahnlich wie im Traume, 
anschaut“. (Über andere Àufserungen Çahkara’s in diesem 
Sinne vgl. Syst. d. Ved. S. 297* 299. 372.) Diese Verwandt- 
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scliaft (les Wachens mit dem Traume wird besonders eingeliend 
von Gaudapâda in der Mânfiûkyakàrikà behandelt: wic der 
Iraum, so ist auch das Wachen, da es uns eine vielhoitlicbe 
AVelt vorspiegelt, oine Tauschung (2,5. 3,29); die Wahr- 
nehmungen d(‘s Wachens haben, ebenso wie die dos Traumes, 
ihren Grand nur in uns (4,37) und bestehen nirgendwo anders 
aïs im G(‘iste des Waehenden (4, (>3); und wie die Realitat 
dos Traumes durch das Aufwachen widerlegt wird, so wird 
uîngekehrt au(di die Realitat des Wachens widerlegt dadurch, 
dafs sie im Traum aufhbrt (2,7. 4,32). — Denselben <ledank(iii 
diirfen wir vielleicht schon Brih. 4,3,7 linden, wo zunachst das 
Erkonnen und Siehl)owegen des Âtman fur nur scheiiibar er- 
kliirt und danii aks <irund dafiir angegeben wird. dafs der 
Atman im 'Fraume die weseiilosen Ersclieinungen des Wacliens 
übersteig(‘: „es ist, als ob ov siinne, es ist, aïs ob er unilier- 
sehweifte: d(‘nn {sd hi, wofiir die Aladliy. sadhih les(vn) wenn 
or Schlaf geworden ist, so übersteigt er diese Welt, die (îe- 
stalten des Todes‘*. Wie <'in Fiscb zwisclien zwei Tfern 
dahinstreiclit, ohne si(^ zu berüliron, so der Atman zwisclien 
don Ziistanden dos Wachens und 'Fraumens. (Brih. 4,2>,1<S|: 
vom Waclion eilt er zurn Traumen und von diesem wieder 
,,zuriick zum Zustande des AN'achcms; und ailes, was er in 
diesem schaut, davon wird er nicht boriihrt: demi diesem 
fioiste liaftot niehts ini‘^ (Brih. 4,3,13). 


4. Der Traniiischlaf. 

Die Ilauplstello, von der, wie sioh wahrschoinlich maclien 
liifst, aile andern abhiingen, ist Brih. 4,3,9 — 14: 

,,Wenn er mm einschlaft, dann entnimmt er aus dieser 
allen (haltenden \\\dt das Bauliolz, fâllt es selbst und haut es 
sol ber auf, vermoge sidncs eigonen Glanzes, seines eigenen 
idchtes; — wenn er so sclilaft, dann dient dieser (üeist sich 
selbst als Licht. Daselbst sind nicht Wagon, nicht (îespanne, 
nicht Strafsen, sondern Wagen, Gespanne und Strafsen schafB 
or sich; daselbst ist nicht Wonne, Preude und Lust, sondern 
Wonne, Preude und Lust schafft er sich; daselbst sind nicht 
Brunnen, Teicdie und Plüsse, sondern Brunnen, Teiche und 



m 


Xlli. Die Zust&nde der Seéle. 


Flüsse schafft er sich, — denn er ist der Scliëpfer. Darüber 
sind diese Verse: 

Abwerfénd was des Leibes ist im Schlafe, 

Schaut schlafloa er die schlafendeu Organe; 
îhr Licht entlehnend kehrt zum Ort dann wieder 
Der gold’ge Geist, der ein’ge Wandervogel. 

Das niedre N est lâfst er vom Leben hüten 

Und schwingt unsterblich aus dem Nest empor sicli, 

Unsterblich schweift er, wo es ihm beliebet, 

Der gold’ge Geist, der ein’ge Waiidervogel. 

Im Traiimesstande schweift er auf und nieder 
Und schafft als Gott sich vielerlei Gestalten, 

Bald gleichsara wohlgemut mit Frauen scherzend, 

Bald wieder gleichsam Schreckliches erschauend. 

Nur seinen Spielplatz hier sieht man, 

Nicht sieht ihn selber irgendwer. 

Darum heifst es: man soll ihn nicht jahlings wecken, denn 
schwer ist einer zu heilen, zu welchem er sich nicht zurück- 
[indet, — Darum sagt man auch : der [Schlaf j ist für ihn nur 
eine Statte des Wacheiis, denn was er im Wachen sieht, das- 
selbige siehet. er auch im Schlafe. — So also dient daselbst 
dieser Geist sich selbst als Licht.“ 

In dieser Stelle laufen, in poetischer Darstellung, zwei 
Auffassungsweisen des Traumes durch einander: nach der einen 
bleibt der Geist wo er ist und schafft aus sich selbst heraus 
„vermoge seines eigenen Glanzes, seines eigenen Lichtes“ au& 
den Materialien des Wachens eine neue Welt der Gestalten,^ 
— nach der andern verlâfst der Geist im Traume den Leib 
und „schweift, wo es ihm beliebet^, wobei er dann mitunter 
den Rückweg zu seinem Leibe nur schwer findet. 

Diese beiden, nur auf der dichterischen Darstellung bé- 
ruhenden und nicht eigentlich differierenden Auffassungen 
werden Brih. 2,1,18 ernst genomraen und mit einander dahin 
verbunden, dafs der TreLumende zwar umherschweift, jedoch 
nur innerhaîb des eignen Leibes: „Wo er dann im l'raume 
wandelt, das sind seine Weltan; dann ist er gleichsani ein 
grofser Konig oder gleichsam ein grofser Brahmane, oder er 
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gehet gleichsaïfi ein in Hohes und Niederns {uccâmcàm nigac- 
chatij nach Brih. 4,3,13 uccâvacam îyamânah), Und gleichwie 
ein grofser Konig seine Untergebenen mit sich nimmt und in 
seinetïl L^inde nach Belieben umherzieht (Reminiszenz an Brih. 

4,3,37 — 38), âlso nimmt er jene Lebensgeister mit sich und 
ziehet in sêinem Leibe nach Belieben umher.“ Diese wunder- 
liche, auf keine Naturanschauung gestützte Théorie von einem 
Umherziehen im Leibe beim Traume erklart sich als ein Ver- 
such, die verschiedenen Anschauungen der oben angeführten 
Grundstelle zu vermitteln. Auch der Vergleich mit dem 
grofsen Konige und grofsen Brahmanen scheint aus der Brih. übergang' 
4,3,20 folgenden Stelle geschôpft zu sein, welche den Über-1^*^aT^ 
gang vom traumenden Bewufstsein, dies und jenes zu sein, 
zum Bewufstsein des Tiefschlafes, ailes zu sein, in folgender 
Weise schildert: „Wenn es nun [im Traume] isl, als wenn 
man ihn totete, als wenn man ihn schünde, als wenn ein Ele- 
fant ihn bedrangte (vicchâgagdti) ^ als wenn er in eine Grube 
stürzte, — ailes was er im Wachen fiirchtet, das hait er da- 
selbst in seinem Nichtwissen für wirklich, — oder aber wenn 
es ist, als ware (t ein Gott, als ware er ein Konig — , wenn 
er sich bewufst wird, «ich allein bin dieses Weltall», — das 
ist seine hochste Siatte“, — namlich, wie das Folgende schil- 
dert, die des Tiefschlafes, in der man sich eins mit dem Weltall, 
d.h. dem Brahman, erkennt und daher ohne gegenüberstehende 
Gbjekte und mithin ohne individuelles Bewufstsein ist (Brih. 

4,.‘),21 fg.). Wenn es Chànd. 8,10,2 vom Traumenden heifst: 

„aber es ist doch, als wenn er getotot würde, es ist doch, als 
wenn sio ihn bedrângten (vicchCiyayanti)^ als wenn er Unliebes 
erführe, und es ist, als wenn er weinte“, so liegt die Ver- 
wandtschaft mit der angeführten Stelle Brih. 4,3,20 auf der 
Hahd. Das sinnlose vicchâdayanU Chând. 8,10,2 wurde von 
M. MtiUer (deïn Bohtlingk und ich hierin folgten) veründert 
in vicchâyayantL Eine fast unumgüugliche Konsequenz dieser 
Ânderung ist, bei der grofsen Seltenheit dieses Ausdrucks, 
die Annahme, dafs Chând. 8,10,2 von Brih. 4,3,20 abhangig 
ist, — denn der umgekehrte Fall oder auch eine Interpolation 
voîi Brih. 4,3,20 aus Chând. 8,i0,2 (woran wir Upanishad’s 

pEVtax», Oeichlohte def PhiloBopbte. I, a. 18 
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S. 464. 470 nooh dachten) hat beî dem ganzen Charakter 
beider Stellen wenig Wahrscheinlichkeit>. 

5 Sioher abhângig von Brih. 4,3 ist Praçna 4,5, wo, nach- 
’ dem gesohildert worden, wie beim Scblafe das Manas die zehn 
Indriya’s in sich hereingezogen, so dafs nur die Prânafeuer 
in der Leibesstadt wachen, der Traum wie folgt beschrieben 
wird: „Alsdann geniefst jener Gott [namlich das Manas] Grofs- 
heit, sofern er das hier und da Gesehene nochmals sieht, die 
hier und da gehorte Sache nochmals hôrt, das inmitten der 
Orte und Gegenden einzeln Wahrgenommene wieder und 
wieder einzeln wàhrnimmt; Gesehenes und Nichtgesehenes, 
Gehôrtes und Nichtgehôrtes, Wahrgenommenes und Nicht- 
wahrgenommenes, das Ganze schaut er, als der Ganze schaut 
ôr (sarvam paçyati, sarvah paçyati)^^. Namentlich die letzten 
Worte, verglichen mit Brih. 4,3,20 (aham eva idam sarvo ’smiy 
iti mapyate), machen die Abhàngigkeit von dieser Stelle wohl 
unzweifelhaft. 

spâtere Voü spatem Stellen fiihren wir nur Mând. 4 an, wo es 
nach der oben mitgeteilten Erklarung des Wachens in Pa- 
rallèle damit vom Trâumen heifst : „Der im Stande des Trau- 
mens befindliche, nach innen erkennende, siebengliedrige, neun- 
zehnmündige, das xiuserlesene geniefsende Taijasa ist sein 
zweites Viertel^. Die Ausdrücke „siebengliedrig“, „neunzehn- 
mündig“ werden erklart wie oben beim Wachen; „das Aus- 
erlesene geniefsend^ (praviviJctabhnj) heifst die Traumseele 
ohne Zweifel mit Bezug auf Biih, 4,2,3, wo es von der indi- 
viduellen Seele heifst, dafs sie, im Gegensatze zum Leibe, 
„eine auserlesenere Nahrung habend“ (pravivlUa-àJiâratara) sei. 

Eine Besprechung der Illusion des Traumes, zur Erlâute- 
rung der Illusion des Wachens, bietet Gaudapâda 2,1 fg. 
4,33 fg. (üp. S 583. 597), wo schon dieselben Gedanken auf- 
treten, die spater seines Schülers Schüler, Çankara, weiter aus- 
.geführt hat (System d. Ved. S. 371). 

4. Der TlefscWaf. 

^^ga»g . In den Tiefschlaf geht der Traurasohlaf über, wenn, mit- 
p^»fe'în'.tels eines starkeren Anlaufes auf die an dre Welt m (Brih, 
4,3,9), das trâumende Bewufstsein, dies oder jenes, ein Gott, 
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ein Konig usw. zu sein, übergeht, wie es B^ih. 4,3,20 schil- 
dert, in das Bewufstsein, das Weltganze zu sein, welches, da 
ihm keine Objekte mehr gegenüberstehen, kein Bewufstsein 
mehr in empirischem Sinne, sondera eine vorübergehende Eins- 
werdung mit dem prâjna âtman, dem ewigen Subjekte des 
Erkennens, dem Brahman, ist. Diese Gedanken werden aus- 
geführt in dem wichtigsten und wohl auch âltesten Texte, der 
vom Tiefschlaf handelt, Brih. 4,3î19 — 33: „Aber gîeichwie dort 
im Luftraume ein Falke oder ein Adler, nachdem er umher- 
geflogen ist, ermüdet seine Pittiche zusammenfaltet und sich 
zur Niederkauerung begibt, also auch eilt der Geist zu jenem 
Zustande, wo er, eingeschlafen, keine Begierde mehr empfîndet 
und kein TraumbiJd schaut“. Weiter heifst es, nach einem 
Hinweis auf die Adern Hitûh, in denen nach Brih, 2,149 
usw. die Scele im Tiefschiafe ruht, und nach der Schilde- 
rung des Überganges vom Traume in den Tiefschlaf: „Das 
ist die Wesensform desselben, in der er über das Verlangen 
erhaben, vom übel frei und ohne Purcht ist. Denn so wie 
einer, von einem geliebten Weibe umschlungen, kein Bewufst- 
sein hat von dem, was aufseii oder innen ist, so auch hat der 
Geist, von dem erkenntnisartigen Selbste (prâjhena âtmam^ 
d. i. dem Brahman) umsclilungen, kein Bewufstsein von dem, 
was aufsen oder innen ist. Das ist die Wesensform desselben, 
in der er gestillten Verlangens, selbst sein Verlangen, ohne 
Verlangen ist und von Kumraer geschieden. Dann, ist der 
Vater nicht Vater und die Mutter nicht Mutter, die Welten 
sind nicht Welten, die Gotter nicht Gotter“ usw., aile 
Gegensatze sind in dem Ewigen, Einen â-usgeloscht, „dann ist 
Unberührtheit vom Guten und Unberührtheit vom Bosen, 
dann hat er überwunden aile Qualen seines Herzens. — Wenn 
er dann nicht sieht, so ist er doch sehend, obschon er nicht 
sieht; denn fur den Sehenden ist keine Unterbrecliung des 
Sehens, weil er unverganglich ist; abor es ist kein Zweites 
aufser ihm, kein andres, von ihm verschiedenes, das er sehen 
kbnnte“. In diesem Portbestehen als reines, objektloses Sub- 
jekt dds Erkennens, welches im Tiefschiafe eintritt, besteht 
die Wonne dieses Zustàndes, wie weiterhin in einer schon 
früher (S. 130) besproéhenen Ausführung entwickelt wird, — 

18* 
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Ais eine kiir^ô Zusammenfaèsüng der Gedanken dieses Ab- 
schnittes dürfen wir wbhl Brih. 2,149 betrachteû: „Aber wenn 
er iib Tiefschlafè ist, wenn br sich keines Dinges bewufst ist, 
dabn sind da die Sitàh genannten Adern, deren sich zweiund- 
siebzigtausend vom Herzen ans in dem Perikardium verbreiten ; 
in diese schlüpft er hinein und ruht in dem Perikardium; und 
wie ein Jüngling oder ein grofser Konig oder ein grofser 
Brahmane, ein Übermafs von Wonne (atir/hnîm (mandasya^ 
dieser Ausdruck fafst die Betrachtungen Brih. 4,3,33 zusammen, 
oben S. 129 fg.) geniefsend, ruht, also ruht dann aiich er“. 

Die Einswerdung mit dem Prâna (der mit dem Prajnâ- 
âfman gleichgesetzt wird) ist das Wesen des Tiefschlafes auch 
•nach Kaush. 3,3: „\Venn ein Mensch so eingesfihlafen ist, 
dafs er kein Traumbild schaut, dann ist er eben in diesem 
Prâna zur Einheit geworden; dann geht in ihn die Rede mit 
allen Namen ein, das Auge mit allen Gestalten ein, das Ohr 
mit allen Tonen ein, das Manas mit allen Gedanken ein“. 
Eiiie Kombination der beiden zuletzt zitierten Stellen ist 
Kaush. 4,19—20. 

Auch die Stellen der Chând. Up. über den Tiefschlaf 
machen durchweg den Eindruck, sekundarer Art zu sein. Wir 
fûhren sie an, indem wir auf die moglicherweise als Vorbild 
benutzten Stellen in Parenthèse hinweisen. 

Chând. 8,6,3: „Wenn mm einer so eingeschlafen ist ganz 
und gar und vdllig zur Euhe gekommen, dafs er kein Traum- 
hild erkennt, dann ist er hineingeschlüpft in diese Adern 
(Brih. 2,1,19: «in diese schlüpft er hinein»); darum rühret ihn 
kein Übel an (Brih, 4,3,22: «dann ist Unberührtheit vom Guten 
ühd Unhèrührtheit vom Bôsen»), denn mit der Glut (Chând. 
0,2,3. 6,8,6) ist er dann eins geworden“. Châiid. 8,11,1: „Wenn 
einer so eingeschlafen ist ganz und gar und vollig zur Euhe 
gekommen, dafs er kein Traumbild erkennt, das ist das Selbst, 
so sprach er, das ist das Unsterbliche, das Furchtlose, das ist 
das Brahihan^. Hierauf die Einwendung: „In Vèrnichtung 
ist er dahn eingegangen ; hièrin kann ich nichts Trostliches 
erblicken*' (vgl. die Einwèndüng der Maitreÿî, ferih. 2,4,13: 
«damit, o Heit, hâst du mich vèrwirrt, dafs du sagst, nach 
dem l'eide Ééi kein Bewufetseîn»), wofauf mit derii Hinweia 
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auf Wind und Wolke, Blitz und Donner entgegnet wird, 
welche aus dem latenten Zustande l^ervortreten und dadurch 
ihre wahre W'esenheit offonbaren: „so.auoh exhebt sich diese 
Vollberuhigung [sampramda^ Brih. 4,3,15 «der Tiefschlaf », 
hier und Chând. 8,3,4 «die Seele im Tieftchlafe», vgl. Bjih. 

4,3,7 sa là svapno hhûtvâ) aus diesem Leibe (Brih. 4,3,11: 
aabwerfend was des Leibes ist im Schlafe»), gehet ein in das 
hüchste Licht und tritt dadurch liervor in eigner Gestalt (Brih. 

4,3,9: «wenn er so sclilaft, dann dient dieser Geist ^ich selbst 
als Licht»): das ist der hochste Geist, der dort umherwandelt 
(Brih. 4,3,12: «unstorblich schweift er, wo es ihm beliebet»), 
indem er scherzt und spielt und sich ergôtzt, sei es mit Wei- 
bern (Brih, 4,3,13: «bald gleichsam wohlgemut mit Frauen 
soherzend») oder mit Wagen (Brih. 4,3,10) oder mit Freunden, 
und nicht zurückdenkt an dieses Anhangsel von Leib, an 
welches der Prâna aiigespannt ist wie ein Zugtier an den 
Karren (Brih. 4,3,35: awie nun ein Wagen, wenn er schwer 
beladen ist, knarrend geht)))“. Auf einem Mifsverstandnis der 
Verse Brih. 4,3,11 — 14 seheint es zu beruhen, wenn hier, wie 
schon Brih. 4,3,15, dem Tiefsclilafe boigelegt wird, was nur 
dem Traunischlufe zukommt. — Als ein Einswerden mit der N*oh 
Glut (t(jas) wirtl der Tiefschlaf, wie Chând. 8,(),3, auch auf- 
gefafst Pragna 4,9: „Aber wenn er von der Glut überwaltigt 
ist, dann schaut jener Gott kciue Trâume, und dann herrscht 
in diesem Leibe jene Lust“. 

Ganz aus Reminiszenzon zusammengestoppelt ist endlich N»oh 
die Schilderung des Tiefschlafes Mând. 5: „Der Zustand, wo 
er, eingeschlafen, keino Begierde mehr empfmdet und kein 
Traumbild schaut (Brih. 4,3,19), ist der Tiefschlaf. Der ira 
Stande des Tiefschlafes behndliche, cinsgewordene (Brih. 4,4,2), 
durch und durch ganz aus Erkenntnis bestehende (Brih. 
4,5,13), aus Wonne bestehende (Taitt. 2,5), die Wonne ge- 
niefsende, das Bewufstsein als Mund habende Prâjna (Brih. 

4,3', 21. 35) ist sein drittes Viertel. Er ist der Herr des Ails 
(Brih, 4,4,22), er ist der Allwissehde (Mund. 1,1,9), er ist der 
innere Lenker (Bfih. 3,7), er ist die Wiege des Weltalls 
(Mund. 1,1,6), denn er ist Schopfung Verg^g (Kâth. 

6^1) der Wesen“. 
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6. Der Turiya, 

Waohen, Traumschlaf und Tiefschlaf sind die drei Zu- 
”” stânde des Âtman, welche allein in den altern Upanishad’s 
*^*^’*' vorkommen; nach ihnen wird im Tiefschlafe die vollige Eins- 
werdung mit Brahman und damit das Hochsterreichbare er- 
reicht; Brih. 4,3,32: „Dieses ist sein hochstes Ziel, dieses ist 
sein hochstes Glück, dieses ist seine hochste Welt, dieses 
ist seine hdchste Wonne^. Diese Vom Tiefschlafe gesagten 
Worte schliefscn den Gedanken an einen noch hoheren Zu- 
stand aus. 

Yoga. Erst spüter, mit dem Aufkommen der Yogapraxis, lernte 
man im Yoga einen Zustand der Seele kennen, der noch hoher 
steht als der Tiefschlaf, sofern die Einswerdung mit Brahman 
und die damit verhundene hochste Wonne, welche im Tief- 
schlafe ohne Fortdauer des individuellen, die Erinnerung daran 
auch nach dem Erwachen hewahrenden, Bewufstseins eintritt, 
im Yoga unter vollem Fortbestehen des wachenden, indivi- 
duellen Bewufstseins sich verwirklicht. Den Yoga, in seinera 
IJnterschiede vom Tiefschlafe, schildert sehr klar Gaudapâda 
Mândûkya-K. 3,33 fg.: 

Als ewig wandellos Wissen, 

Yom Gewufsten verschiedeii nicht, 

Das Brahman wird gewufst allzeit, 

Vom Ew’gen Ew’ges wird gewufst. 

Dieser Vorgang besteht darin, 

Dafs zwangweis aile Regungen 
Des Geistes unterdrückt werden, — 

Anders ist es im tiefen Schlaf. 

Der Geist erliacht im Tiefschlafe, 

Nicht erlischt er,.wenn unterdrückt, 

Sondern Brahman, das furchtlose, 

Wird er, ganz nur Erkenntnislicht. 

Diese durch den Yoga bewerkstelligte, bei vollem Wachen 
eintretende Unterdrückung des Bewufstseins der Objekte und 
Einswerdung mit dem ewigen Subjekte des Erkennens be- 
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zeichneto man nebeii Wachen, Traumen und Tiefschlafen als 
den „vierteii‘‘ Zustand des Atman, caturtha (Mâiid. 7) oder, 
mit der altvedischen und daher mehr feierlichen Form für 
caturtha, als Turîya (aucli Turya), wobei sowohl „der Turîya^^ 
(se. âtmâ) als auch „das Turîyam'-^ (sc. sthânam) gesagt wurde. 
Da dieser Zustand der Sache nach mit der Yogapraxis zu- 
sammenfallt, so werdon wir ihii bei Betrachtung dieser in 
einem spatern Zusammenhange iiaher kennen lernen und wollen 
hier nur die Stellen namhaft machen, in denen die Lehre vom 
Turîya zuerst auftritt. Vorbereitet ist dieselbe oh ne Zweifel 
durch die alte Théorie von den vier Füfsen des Brahman als 
(lâyatrî (Chând. 3,12. 3,18. 4,5 — 8. Brih. 5,14, wo auch schon 
der Ausdruck turîya erscheint), aber die altesten Stellen, in 
welchen der Turîya als besonderer, vierter Zustand des Âtman 
proklamiert wird, sind erst Mând. 7 und Maitr. 6,19. 7,11. 
Hierbei dürften die Stellen ans der Maitr. Up. (Nachtrag) die 
spiiteren sein, da sie den Turîya-Zustand bereits als bekannt 
voraussetzen, was Mànd. 7 nichi der Fall ist, wo auch noch 
Turhja als Terminus fehlt und dafür eintaeh caturtha gesagt 
wird. Die von Spatern vielbenutzte Stelle Mând. 7 lautet: 

„Nicht nach iniien erkennend und nicht nach aufsen er- 
kennend, noch nach beideii Seiten erkennend, auch nicht durch 
und durch aus Erkenntnis bestehend, wcder bewufst noch un- 
bewufst, — unsichtbar, unbetastbar, ungreifbar, iincharak- 
terisierbar, undonkbar, unl)ezeichenbar, nur in der Gewifsheit 
des eigneii Selbstes gegründot, die ganze Weltausbreitung 
ausloschend, beruhigt, selig, zweitlos, — das ist das viorte 
(caturtha) Viertel, das ist der Âtman, den soll man er- 
kcnnen'S 

Die beste Auslegung geben die zugehorigen Stropheii des 
Ciaudapâda 1,12 — 16: 

Nicht der Wahrlieit noch Unwahrheit, 

Nicht seiner selbst noch anderer 

Ist irgend sich bewufst Prâjha (der Tiefschlaf), 

Ewig ailes der Vierte (turya) schaut. 

Im Nichterkennen der Vielheit 
Sind der Prâjnd und Vierte gleich ; 
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Doch Prâjna liçgt im Keimschlummer, 

Der Vie rte keinen ScUummer ke^int, 

Traum und Schlaf sind der zwéi ersteii, 

Traumloser Schlaf des Prâjna ist, 

Weder Trâumen noch auch Schlafen 
Schreibt dem Vierten zu, wer ihn kennt. 

Der Tràumen4e erkennt irrig, 

Gar nicht erkennt der Schlafende; 

Beide irren, wo das schwindet, 

Da wird der vierte Stand erreicht. 

In anfanglosem Weltblendwerk 
Schlàft die Seele; wenn sie erwacht, 

Daim wacht in ihr das zweitlosc 
Schlaf- nnd traum-lose Ewige. 

Diose Théorie vom Turîya als bekannt voraussetzend, 
fordert Maitr. 6,19 bei Schilderung des Yoga dazu auf, „die 
Prâna genannte individuelle Seele in dem, was Turyam ge- 
nannt wird, niederzuhalten^S und verteilt 7,11 die vier Zii- 
stande des Âtman auf die vier Füfse des Furiisha (deren einen 
aile Wesen bilden, wahrend drei unsterblich im Himmel sind, 
Rigv. 10,90,3, oben I, i, S. 156) derart, dafs Wachen, Traum 
und Tiefschlaf den einen, hingegen der Turîya die drei andern 
Füfse des Brahman bildet: 

Der im Auge und der im Traum, 

Der im Tiefschlaf und der zuhochst, 

Das sind seine vier Abarten, 

Doch am grôfsten der vierte ist. 

Ein Viertel Brahman’s in Dreien, 

In dem letzten drei Viertel sind. 

Zu Bchmecken Wahrheit und Tàuschung, 

Ward zweiheitlich das grofse Selbst. 

Von spütern Stellen über den Turîya (vgl. Brahma-Up. 2. 
Sarvopanishats. 8. Hansa-Up. 8) wollen wir nur an die Aus- 
führungen Nrisinhottaratàp. Up. 2 und 8 etinnern, wo mit 
weiterer Zuspitzung des Begriffes auch an d,eïn Turîya noch 
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vier Grade als ota, anujMiri, anujnâ und aviJcalpa (weltdurch- 
waltend, geistdurchleuchtend, Geistigkeit, Indifferenz) unter- 
«chieden werden, von denen die drei ersten immer noch mit 
„Tiefschlaf, Traum und blofser Tauschung“ behaftet sind, und 
nur avikalpa^ die vôllige Ausloschung aller Unterscbiede, von 
jedem Weltgeschmack gereinigt, als turîya-iurîya, „der Vierte 
des Vierten“, absolut reines Denken ist. 



Des Systems der üpanishad’s vierter Teil: 

Eschatologie 

Oder die Lelire von der Seelenwanderung nnd Erlôsnng 
sowie von dem ¥ege zn ilir (praktiscÈe Philosophie). 

XIV. Die Seelenwanderung. 

1. PhilosopMsclie Bedeutung der Seelenwanderun^slehre. 

çraktisohe Was wird aus dem Menschen^ nach dem TodeV — Diese 
SîfsoS- Frage führt uns zu dem, wenn nicht bedeutendsten, so dooh 
’ jedenfalls originellsten und einflufsreichsten Dograa der in- 

disohen Weltanschauung, zur Lehre von der Seelenwanderung, 
welche von den Zeiten der Upanishad’s bis auf die Gegen- 
wart in dem Vorstellungskreise der Inder eine dominierende 
Stellung eingenommen hat und nocli jctzt von der grofsten 
praktischen Wirkung isi* — Der Mensch, so etwa aufsert 
sich Çankara (zu Brahmasûtra 2,1,34 und ofter), ist wie eine 
Pflanze: wie diese entsteht er, entwickelt sich und geht schliefs- 
licli wieder zugrunde. Aber nicht vollstandig; sondern wie 

* In Jaypur besuchte mich (Dezember 1892) mit andern ein alter, 
kaum bekleideter Pandit, welcher tastend seinen Weg zii mir fand; man 
bedeutete mich, dafs er Yollstandig blind seb Nicht wissend, dafs ihm die 
Blindheit angeboren war, fragte icb teilnehmend, durch welcben Unglücks- 
fall er sich sein Gebrechen zugezogen habe? Sofort und ohne dadurch 
irgendwie in seiner guten Laune beeintrâchtigt zu werdeh, war er mit der 
Antwort bei der Hand: kenacid aparâdhena pûrvasinin janmani kritena 
durch irgendein in einer früheren Geburt begangenes Vergehen“, 
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von der Pflanze der Same übrig bleibt, so bleiben auch beim 
Tode des Menscben seine Werke als ein Same bestehen, wel- 
cher, aufs neue in das Reich des Nichtwissens ausgesat, genau 
entsprechend seiner Beschaffenheit, ein neues Dasein hervor- 
bringt. Jeder Lebenslauf ist einerseits mit allen seinen Taten 
und Leiden die unausbleibliche Folge der Werke einer früheren 
Geburt, und bedingt anderseits, durch die in ihm begangenen 
Werke, ein niichstfolgendes Leben. In dieser Überzeugung 
liegt iiicht nur ein wirksaraer Trost ih den Leiden des Da- 
seins, welche samtlich als selbstverscliuldete erscheinen, son- 
dera auch ein kraftiger Sporn zum sittlichen Wohlverhalten, 
und zahlreich sind die Beispiele aus der epischen und drama- 
tischen Poesie der Inder, in denen ein Leidender die Frage 
aufwirft: was mag ich in einer früheren Geburt verbrochen 
habenV und sogleich daran die Reflexion knü})ft: ich will doch 
nicht wioder sündigen und so schweres Leid über mich in 
einem kiinftigen T.ebenslaufe bringen. 

Diese Vorstellung, so mythisch sic ist, enthalt doch einen 
Kem philosophischer Wahrheit, nur dafs derselbe schwer zu Waiwîieit. 
entwickeln ist. Denn eigentlich ist die gnnzo Frage: was 
wird aus uns nach dem Tode? eine unstatthaftef» und kônnte 
uns jemand daraiif dio voile und richtige Antwort geben, so 
würden wir diese Antwort gar nicht verstehen. Denn sic 
würde eine Ansehauung der Dinge ohne Raum, Zeit und 
Kausalitat voraussetzen, an welche als Ansrliauungsforraen 
unser Erkennen fur iinmer gebunden ist. Entschliefsen wir 
uns aber, der Wahrheit Gewalt anzutun und das Raumlose 
râumlich, das Zeitlose zeitlich, dâs Kausalitâtlose unter dem 
Gesichtspunkte der Kausalitat aufzufassen, so lassen sich auf 
die Frage: was wird mit uns nach dem Tode? (die schon falsch 
gestellt ist, weil sic die Form der Zeitlichkeit hereinzieht) 
drei Antworten geben, indem wir nur die Wahl haben zwi- 
schen 1) Vernichtung, 2) ewiger Vergeltung in Himmel und 
Hôlle und 3) Seelenwanderung. Gegen die erste Annahme dem 
straubt sich nicht nur der Egoisnius, sondern eine uns ein- ° 
w'ohnende, tiefer als aile Erkenntnis wurzelnde Gewifsheit 
unserer metaphysischen, keinem Entstehen und Vergehen untcr- 
worfenen Wesenheit; die zweite Annahme, welche für ein so 
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kiyç'zes, irrsam^ und allen Zufàlligkeiten der Erzi^hung und 
Lebeiiserfahrung unterworfenes Dasein ewigen Lohn odor 
emge Strafe in Aussicht stellt, richtei sich schon durch das 
uuerhorte Mifsverhâltnis, in dem hier Ursache und Wirkung 
zu einander stehen, und so hleibt, fur die empirische (streng 
genommen unstatthafte) Erwagung des Problems nur die dritte 
Annahme übrig, dafs unser Dasein nach dem Tode in andern 
Formen, andern raumlichen und zeitlichen Verhaltnissen seine 
Fortsetzung findet, also in gewissem Sinne eine Seelenwande- 
rnng, und aucli der bekannte Beweis Kants, welcher die Un- 
sterblichkeit auf die nur in unendlichem Aimaherungsprozefs 
erreichbare Verwirklichung des uns eingeborenen Sittengesetzes 
gründet, würde nicht für eine Unsterblichkeit im herkômni- 
hchen Sinne, sondern für die Seelenwanderung sprechon. 
^«wahr- Sonach ist die Seelenwanderungslehre zwar nicbt die 
wande des strenge philosopliische Wahrheit, jedoch ein Mythus, welcher 
eine für uns unfafsbar bleibende Wahrheit vertritt und dahor 
ein schatzbares Surrogat derselben ist. Konnten wir von ihm 
das intellektuelle Schéma von Raum, Zeit und Kausalitiit in 
Abzug bringen, so würden wir die voile Wabrlieii haben: wir 
würden dann^einsehen, dafs die imaufhorliclie Wiederkehr der 
Seele nicht in Zukunft und in andern Raumen, sondera schon 
hier und in der Gegenwart sich verwirklicht, dafs aber dieses 
Hier allgegenwartig und diese Gegenwart eine cwige ist. 

Diese An.schauungen stimmen im wesentlichen überein mit 
dennn des spatern Vodânta, welcher den Glauben an die Seelen- 
wanderung festhalt, jedoch nur für die exoterisohe Anschauung 
der aparâ vidyà; für die esoterische, para vidyâ, kommt mit 
der Realitat der Welt auch die Realitat der Seelenwanderung 
in Wegfall. 

Wir wollen jetzt versuchen, die Genesis diesel merk- 
würdigen Dogmas der Hand der vedischen Texte zu ver- 


folgen. Vorher aber müssen wir noch einera Mifsvorstandnisse 
vprbeugen. Wenn es gelegentlich vpn den Vatern heifst, dafs 
sie „einherziehen, das Aussehen vpn Vôgeln annehmend“, oder 


weun die Seele der sterbendep buddhistischen Mutter in eip 


Schakalweibchen eingeht, xixa ihren reisenden Sohn vor dem 
unheilvoUen Walde zu warnen, wenn die Toten in ein die 
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Grabesstatte der Gebeine umschwirrendes Insekt fabren, wehn 
die Vater zu den Wurzeln der Pflanzen hinschlüpfen (Oldgn- 
berg, Religion des Veda, S. 563. 581. 582), so sind dies popu- 
lare Vorstellungen, welche mit dem îlineinfahren des Vetàla 
in den Leichnam oder dem Beseelen mehrerer Leiber durch 
den Yogin auf eiiier Linie stehen, mit dem Seeîenwanderungs- 
glauben aber nichts zu tun haben, — so wenig wie die alt- 
agyptische Vorstellung, dafs der lYte wiederkommen kann, 
Gestalten atizunehmen , welche cr will (welehe von Herodot 
2,123 mifsverstandlich auf Seelenwanderung gedeutet worden 
zu sein seheint), oder die sieben Weiber in dem Goetlieschen 
Gedichte, welche des Nachts als sieben Werwolfe erscheinen. 
Aberglaubische Vorstellungen wie diese haben bei allen Vol- 
korn und /ai allen Zeiton bestanden, sind aber koin Seelen- 
wanderungsglaube und haben auch diesen, wenigstens in In- 
dien, nicht hervorgebracht, ja auCh schwerlieh irgendwelchen 
Eintlufs darauf geübt, indem, wie wir zeigen werden, die 
llieorie der Seelenwanderung b(^ruht auf der Uberzeugung 
von der Vergeltung der guten und biisen Werke, welche man 
zuerst im Jenseits eintreten liefs, dann aber, ans Gründen, die 
uns die l'exte aufschliefsen werden, aus jencm imaginaren 
Jenseits ins Diesseits verlegte. Wcnn dabei diese Vergeltung 
mitimter sogar zu eincm tierisehen oder pflanzlichen Dasein 
führt, so ist dies nur eino nebenbei sich ergebende Konsequenz, 
auf welclier durch aus nicht der Nachdruck liegt, so sehr auch 
gerade dieser Umstand den Gegnern der Seelenwandorungs- 
hdire von jeher als besonders charakteristisch erschienen ist 
und seit den Zeiten des Xenophanes (Diog. L. 8,36) ihreii 
Spott hervorgerufen hat, 

2. Altredische Esohatologrîe. 

In keinem vedischen Texte vor den IJpanishad's ist die 
Seelenwanderungslehre nachzuweisen, wiewohl sic von den 
IJpanishad's selbst schon in den Rigveda zurückverlegt wird, 
Aber gerade die geflissentliche Art-, mit der dies geschieht, 
spricht daflir, dafs wir es mit einem neu àufkommenden Dogma 
zu tun haben, für welches eine Bestatigung in altheiligen 
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Texten gesuclit wurde, Drei Stellen kommen hier in Be- 
tracht. 

Brih. 1,4,10 wird von Vâmadeva, dem Dichter von Rig- 
veda IV, gesagt, dufs er (vermoge einer çâstra-drishfi^ einer 
inspirierten Anschauung, wie Bâdarâyana 1,1,30 bei Erwahnung 
dieses Falles sagt) sich als Brahman erkannt habe, und als 
Beweis für sein Brabmanwissen wird das Durchschauen seiner 
früberen Geburten als Manu und Sûrya angeführt: „Dieses 
erkennend liub Vâmadeva, der Rishi, an (Rigv. 4,26,1): 

Ich war einst Manu, ich war einst die Soiine“. 

Deutlicher noch wird Ait. 2,4 die Autoritat des Vâmadeva 
Angerufen, um zu beweisen, dafs auf die erste Geburt (als 
Kind) und die zweite 'Geburt (durch die geîstliclie Erziebuiig) 
eine dritte Geburt nach dem Tode erfolge: „Nachdem er \oll- 
bracht, was zu tun, und ait geworden, scheidet er dahin: 
dieser wird, von hier abscheidend, abermals geboren; das ist 
seine dritte Geburt. Darum sagt der Rishi (Rigv. 4,27,1): 

Im Mutterleibe noch verwcilend, hal>’ ich 

Erkannt aile Geburten dieser Gotter; 

Mich hielten hundert eiserne Burgfesten, 

Dock, als ein Falke, schnellen Fliigs, cntiloli ich. 

Also hat, da er noch in dieser Weise im Mutterleibe lag, 
Vâmadeva gesprochen.‘‘ Das Zitat aus dern Vâniadevahy innus 
hat an dieser Stelle nur dann einen Sinn, weuii man unter 
dem Falken die Seele und unter don eiserneri Burgfesten die 
von ihr durch wanderten Leiber (vgl. Brih. 2,5,18) verstehi, 

Dafs beide Vâmadevazitate mit der Seelenwanderung.slehre 
nichts zu tun haben, bedarf keiner Ausführimg. In dern 
ersten rühmt Indra seine Zaubermacht, die ihm erlaubt, allerlei 
Gestalten anzunehmen (vgl. Rigv. 6,47,18: Indra mâijàhhih 
pururûpa' îyate); in dem zweiten schildert entweder der schon 
im Mutterleibe weise Falke des Indra, wie er seine befestigien 
Wohnsitze verlafst, um den Soma vom Himmel zu holen, — 
oder es ist der weise Soma selbst, welcher erzahlt, wie er, 
aus seinen eisernen Burgfesten vom Falken entführt, „als 
Falke“ (d. h. von diesem getragen) auf die Erde herabkommt. 
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Mehr scheint es aixf den ersten Blick mit einem dritten 
Zitate auf sich zu haben. In dem grofsen Seelenwanderungs- 
texte heifst es bei Erwahnung des Gotterweges Brih. 6,2,2: 
„Und hast du wohl auch das Wort des Weisen nicht ver- 
nommen, der da spricht: 

Zwei Wege, hort’ ich, gibt es für die Menschen: 

Den Weg der Vater und den Weg der Gotter. 

Auf diesen findet ailes sich zusammen, 

Was zwischen Vater sich und Mutter reget.“ 

Diese Übersetzung ist richtig im Sinne der IJpanishad, nicht 
aber im Sinne des Originals, welches sich (von keinem der 
bisherigen Übersetzer vermerkt) Bigv. 10,88,15 findet in einem 
Hymnus, der den Agni in seiner doppelten Rolle als Sonne 
bei Tage und als Feuer bei Nacbt feiert. Nach diesem Zu- 
sammcnhange kann es kaum zweifelhaft sein, dafs unter den 
beiden Wegen, welche ailes vereinigen, was zwischeii Erde 
und lîimmel sich regt, Tag imd Nacht zu vcrstelien und dem- 
entsprechend zu übersetzen ist: „V()n den Vorfahren hërte 
ich, dufs es zwei Wege gibt für die Gotter sowohl wie die 
Menscdien"‘. Sie aile sind den Gesetzcu des Tages und der 
Nacht unterworfen. 

Die Ilymnen des Kigveda wissen somit noch nichts von 
einer Seelenwanderung, soiidern lehren für die Guten ein 
Fortlohen unter Führuiig des Yania bei den Gottern, für die 
Bcisen ein nur dunkel angedeutetes Fahren in die Tiefe. Dies 
ist aucli der Standpunkt der Atharvahyrnnen und Brâhinana's: 
nur dafs sich die Vorstelluiig einer Vergeltung der Werke iin 
einzelnen entwickelt. Aber diese VergcHung liegt immer nur 
im Jenseits, und erst in den Upunishad’s wird sie ins Dies- 
seits verlegt. Ein kurzer Blick auf die altvedische Eschato- 
logie wird dies bestâtigen. 

Das unsterbhche Fortleben bei den Gottern erscbeint in 
vielen, namentlich den alteren, Hymnen des Rigveda als eine 
besondere Gnadoiigabe der Gotter, um deren Verleihiing Agni 
(X,3l,7), die MaruFs (5,55,4), Mitra-Varuna (5,63,2), Soma 
(1,91,1) und andere Gotter angefleht werden, und welche 
namentlich dem freigebigen Spender in Aussicht gestellt wird 
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(y ah prinâti^ sa ha deveshti gaeehati usw. 1,125,5— 6). Spater- 
îïwnc. hin ist es Yama^ der erste Mensch, welcher für viele Naoh- 
geborene den Weg zu jenen lichten Hohen gefunden bat und 
dort als Zusammehscbarer der Menschen (samgamano janânâm) 
thront (10,14,1 fg.). Um zu ihm zu gelangen, mufs die Seele 
des Toten glücklich vorüberkommen an den beiden bunt- 
scheckigen, vieraugigen, breitnasigen Hunden des Yama 
(10,14,10), welche, wie es scheint, den Eingang zur Himmels- 
welt bewachen und nicht jedem gestatten, worin wohl die erste 
Spur eines Totengerichtes zu fmden ist, wie es in der spat- 
indischen Eschatologie von Yama geübt wird. Nach anderer 
Anschauung (10,14,12) liaben diese Hunde die Aufgabe, unter 
den Menschen umherzuwandc*rn und die zum Sterben Be- 
stimmten abzuholen. Nach 10,165,4 ist die Taubo (kapota) 
der Todesbote des Yama; auch von der Pufsschlinge oder dem 
Fangnetze (padbiçam) des Yama ist 10,97,16 die Rede, so dafs 
er schon für die Sanger des Rigveda auch die Schrecken des 
Todes reprasentiert. Aber überwiegend ist in dieser iiltern 
Zeit die Auffassung des Yama als des Pürsten im Reiche der 
Seligen, wie er in der Ferne (1,36,18), mitten im Himmel 
(10,15,14), im Schofse der Morgenrote (10,15,7), im hochsten 
Himmel (Vâj. Sainh. 18,51. Atharvav. 18,2,48), in ewigem Lichte 
(9,113,7) thront. Dort sitzt er, mit den Gottorn zechend, 
»ftiUkeit unter einem schonbelaubten Baume (10,135,1), dort scharen 
meu. sich um ihn die Abgeschiedenen, um den Yama, den Varuna 
zu schauen (10,14,7); sie lassen das Unvollkommene hinter 
sich und keliren zu ihrer wahren Heimat zurück {hitvâya 
avadyani punar astam ehi^ 10,14,8), zu der Weideflur, die ihnen 
niemand mehr rauben wird (10,14,2), wo nicht mehr der 
Schwache dem Starken tributpflichtig ist (Atharvav. 3,29,3), 
wo sie unsterblich fortlebenü in Gemeinschaft mît Yama, mit 
den Gôttern „am Festmahl sich erfreuen“ {sadhamâdam ma- 
danti^ Rigv. 10,14,10. Atharvav. 18,4,10 usw.). Maû hat sich 
mehrfach beflissen, den sinnlichen Charakter hervorzuheben, 
den die altvedischen Schilderungen des F*ortlebens im Jeîiseits 
tragen. Hierzu ist zu bemerken, dafs ein Vorstèlleu der himitt- 
lischen Freudeh nach Analogie der irdischen déni Menschen 
natürlioh und (soweil mân niCht bei déi* blôfeen Négation 
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stehen bleiben will) un verni eidlich ist, dafs auch Jésus sich 
(las Himraelreich als eine festlichc Versaramlung vorstellt, bei 
der zu Tisch gegangeii (Matth. 8,11) und Wein getrunken wird 
(Matth. 26,29), dafs auch ein Dante undMilton nicht iimhin konn- 
ten, dieser irdisehen Welt aile Farben zu iîiren Gemalden zu ent- 
lehnen. l brigens zeigen sicli in den altvedisclien Hchilderungen 
des Jenseits, je nach der Individualilat des Dichters, grofse 
Verscliiedenheiten, von der im Gemeinsinnlichen schwelgenden 
IMiantasie des Dichters von Atharvav. 4,34 an (der seine Ge- 
sinnungsweise schon g(mugsam bekundet durch die Art, wie 
er seinen lleisbnâ und dcssen Schenkung an die Brahraanon 
]>reist, — fast niochte man das Ganze fur eine Parodie halten, 
doch vgl. oben i, i, S. 209), bis hinauf zu der mehr geistigen 
:Thschauiings\veis(* der schbnen Verse, Kigv. 9,113,7 — 11, die 
wir (mit Auslassung des Refrains) lihu* übersetzen. 

7. Diiy Roich, wo inKjrschopflicli Liclit, 

Au.s dein (nitspringt der Sonin^ Glanz, 
lu die«ea lleicli vorsc'tzc midi, 

Das ewige, uiisterbliclie. 

8 Dort, wo als Kbnig Varna throiit, 

Im Heiligstoii der Iliinmelswelt, 

Wo Wai^ser stets lebcndig stromt, 

Dort lasse midi imsterblidi sein. 

a. Wo Waiideln ist iiadi Lnst, wo sieli 
Der dritto, luidiste Himnud wolbt, 

Wo lichterfüllte Kiiume sind, 

Dort lasse midi unsterblich sein. 

10. Wo Wünschung und Auswünsdmng, wo 
Der Sonne andre Seitc sdieint, 

Wo Eabiiiig ist und Siittigung, 

Dort lasso midi unsterblich sein. 

11. Wo Wonne ist und Seligkeit, 

Wo Freude idier Fronde wohut, 

Wo sich der Sebiisucht Sclmeii stillt, 

Dort lasse midi unsterblich sein. 

Dort wobnen auch die „Vater“ zusammen mit den Gbtteni; 
wie diese, worden sic angerufen, herbeizukommen und das 

Deusben, Oesohicliie der l’hiloaophie. I, n. 11) 


Stellungda* 
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Opfer zu geniefsen; wie den Gottern, werden auch dcn Vateni 
die Wunderwerke der SchÔpfung (8,48,13), das Sclimücken 
des Himmels mit Sterneii (10,68,11), das Ileraufführen der 
Sonne (10,107,1) usw. zugesclirieben. So stehen sie im all- 
gemeinen auf gleiclier Stufe mit deii Gottern, nnd wenn auch 
gelegentlich eino Andeutung von verschiedenen Aufenthalts- 
orten der \"ater schon im Rigveda (10,15,1 — 2) sich findet, 
so ist ihm doch eine Unterscheidung von verschiedenen Grade n 
der Seligkeit, wie sie ein spaterer Text fiir die Va ter, die 
gchorenen Gotter und die Werkgdtter annimmt (Brih. 4,3,33. 
Taitt. 2,8), noch fremd. 

i)ie Büseu. Übcr das Schicksal der Bosen enthalt der HigN eda niir 
diinkle Andeutungen. Sie sind ,,pradestiniert lur j(nieü tiefen 
Ort‘‘ (idani padant ajanata gabhiram, 4,5,5), werden von Indra 
und Sonia in die Hohle (vftrra)^ in hodenlose Fins ternis 
(anâramhhancüjf famas) gcstofsen (7,104,3), in à'w, Gruhe (Icarfa, 
9,73,8), in die aufserste Finsternis (10,152,4); vielleicht ist 
auch „die blinde Finsternis^ (andham lamas), der schon iiach 
Rigv. 10,89,15. 10,103,12 die Feinde verfallen sollen, hierher- 
zuziehen, ein Ansdruck, der von den Upanishad’s ofter g(*- 
braucht wird (Brili. 4,4,10“11. Içâ 3- 9. 12, vgl. Kath. 1,3), 
nur dafs sic unter den „freudlosen, mit blinder Finsternis bc- 
deckteii \Velteii‘3 in die der Nichiwisseude nach dern Tod(î 
tahrt, nicht luehr eine irnaginare Holle, son dern diese Welt 
verstehen, in der wir lebeii. - 

Fortent- Die escliatologisclien Anschauungen des Rigveda treten 
uns, weitcr entwickelt, in den Atharvahymnen und Brâhrnaïui’s 
entgegen. Über das Schicksal der Guten und Bosen tinden 
sich einige nahere Angaben. Schon an die spaiern Ilolhui- 
schilderungen erinnern Verse wie Atharvav. 5,19,3. 13: 

Die den Bralirnanen anspieen, 

Auf ihn waid’en den Nasenacldeiin, 

Die sitzen da in Blutlachen, 

Als Nahrung kauend eignes Haar. 

Die Traneii, die herabrollten, 

Des Jammernden, Gequalten, die 
Haben Gotter als Trinkwasser, 

Bralinlanenquàler, dir bestimmt. 
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Eingeheuder schildern die Brâhmana's „die Welt der 
Werkfromraen‘^ {sukritâm lohi^ ein Ausdruck, der im Kigveda 
iiur einmal, 10,16,4, vorkommt, danii aber, bezeichnenderweise, 
irnmer haufiger wird, Vâj. Samh. 18,52. Âtbarvav. 3,28,0. 
0,5,1. 11,1,17. 18, .‘>,71 u.sw.j. Sie erstehen im Jenseits nacb 
ihreni ganz(m Leibe mit allen (Uiedern und Gelenken (sarva- 
idua, sari'àinjd, sarvupantx^ Atbarvav. 11,3,32. Çatap. Br. 4,0,1,!. 
11,1,8,0. 12,8,3,31); aber dieser Leib ist eiii verklarter, und je 
nach dem Grad(‘ ihrer Gpferbdstungen brauchen viele Fromme 
iin Jenseits nur einmal in vierzcdin Tagon, vier Monaten, sechs 
Monaten, zwolf Alonattni, hundert Jahren Xahrung zu sich zii 
m^hmen, oder sie künnen dieselbe auch ganz entbehron (Çataj). 
Br. 10,1,5,4). So leben sie in ewiger Gemeinschaft, WeU- 
g(*nieinschaft, Wesensg(‘ineinscliaft (mifuJifam, salrthiia, sarû- 
patà) mit den Gottern, mit Aditya (Ait. Br. 3,44. Taitt. Br. 
3.10,9,11), mit Agni, Varuna, Indra (Çatap. Br. 2,0,4,81, oder 
anoh schon mit dem uni^ersonliclieii Brahman (Çatap. Br. 1 1 ,4,4,2 ). 
Ja, Çatap. Br. 10,5,4,13 heifst es von dem Wissenden schon: 
„Selbiger ist frei von Verlangeii, im Hesitze ailes Yerlangten, 
biicht [lockt| ihn das ViTlangen nach irgend etwas. DarübiT 
ist dieser Vers : 

Durci» Wissen îsteigen sie aut'wurts 

Dortliin, \vo das Verlangen .schwcigt; 

Nicht Oplrrgal)e reiclit dortlnn, 

.\iclit Ibilse (les Nichtwissenden. 

Demi iiielii kann Jene W'eit durch Opfergabon, nicht durch 
Askese erlang(‘n, wer solches nicht weifs. Demi nur dem 
solches Wissenden gehdrt jene 8tatt(‘,.“ — Hier tritt schon an 
Stelle des Werkes und der Askese das Wissen und, ent- 
sprechend, an Stelle der himmlischen Herrliehkeit die Er- 
losung; diese setzt somit die Seelenwanderung nicht voraus 
(wic Weber, Zeitschr. d. D. M. G. IX, 239, annimmt), demi 
von St^elenwanderung ist vor den Dpanishad’s noch keine 
Rede. Wohl aber liegen die Voraussetzungen derselben schon 
in den Brâhmana's, wie wir jetzt nachweisen wollen. 


19 * 
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3. Die Kcime der Seeleuwanderungslchre. 

Die idee Es ist (Ier Hauptzweck dor Bràhmiuui's, rituelle \V(irko 
tung. vorzuschreiben und für deren Vollbringung maiinigfaclien Lohn^ 
mitunter aucli für die Unterlassung Schaden und Strafe in 
Aussicht zu stcdlen. Indem, sic diese Belolmungen wie aucli 
Strafen teilweise ins Jeiiseits verlegen, tritt an Stelle der alt- 
vedischen Vorstellungen von einer unterscliiedslosen Seligkeit 
der Frommen die Idee der Vergeltung und damit du) 
Notwendigkeit, den Abgescliiedenen , je nach ihrem Wissen 
und iliren Wcrken, verschiedene Loso im Jenseits in Aussicht 
zu stellen. Wie aber die alteste Form der Strafe bei allen 
Naturvolkern die Racho ist, so bestelit aiieli dies(i Vergeltung 
ursprünglicli darin, dais ailes Gute und Buse, welcln^s wir 
hier jemand angetan haboii, von ebendcmselben ini Jens(dts 
uns wiederum angetan wird. Einen drastischen Ausdruek 
ündet diese Théorie in dem Ausspruche Çatap. Br. 12,9,1,1: 
„I)enn welche Speise der Mensch in dioser Welt isset, die- 
selbige isset ihn dafür wieder (pratfj-aiii) in jener Welt''. 
Einen Beleg dazu bietet die Erzahluiig Çalap. Br. voil 

der Vision der Strafen iin Jenseits, welche dein lllirigu zu- 
teil wurde, und wir dürfen AVeber, welcher (Zeitsehr. d. D. 
Al. G. IX, 237 fg.) diese Fragon zuorst bes^uochen hàl, wohl 
vollstandig beistimmen, wenn er die liturgische Ausd(‘utung 
dioser Vision für eine sekundarc Zutat des Brrihnianav(U‘fass(‘rs 
erklilrt (vgl. iinsere analoge Vernuitung bd (din^ni anderii 
Fallc, oben I, i, S. 177). Nach Abzug derselhcn bleibt als 
Kern übrig, dafs Bhrigu in den verschiedenen Ri^gionen 
schrciende Manner sieht, von widchen andere schreiende Aliin- 
ner Glied für Glied zerhauen, zerschnitton und verzehrt werden 
imter deu Worton: „so haben diese uns in JencT Welt getan, 
und so tun wir ihnen in dioser Welt wieder“. Der Schhifs 
der Vision von dem schwarzen Mann mit gelben Augen und 
dem Richterstab in dèr Iland, zu dessen Seiten die schone 
und die hafsliche Frau (die guten und bcisen Werkc) stehen, 
versohiG deren ursprüngliohen 8inn wohl keinen Zweifel. 

soMcksaie primiüven Vergeltungslohre, wie sie dieses durch 

irojenaeits. Zufall in einom spatern Brâhmanatexte aufbewahrte Stück 
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zeigt, raag sich daim allmâhlich der Begriff einer ausgleiclien- 
deii Gereclitigkeit entwickelt haben, wie cr hervortritt Çatap. 

Br. 11,2,7,33: „Denn auf oine Wage legen sie es [das Gute 
and Bëse] in jener Wclt. Und welches von beideii liber- 
wiegen wird, dem wird er nachfolgen, soi os dem Guteu oder 
dem Bosen.“ Niclit aile finden, nach (dwas andror Anschauung, 
den Weg zur ÎTimmelswelt, Taitt. Br. 3,10,11,1 : „maneh einer 
verinag, wenn er ans dieser Welt daliinseheidet, seine Stiitte 
nielit aufzufinden, sondorn, vom Feuer [bei der Leichenver- 
brennung] verwirrt und vom Bauclic beklommen, findet or 
s(niie Statie niclii Andn^ werdeii für dire Missetaten 

auf kürzere oder langere Zeit von der Vaterwelt ferngehaiten, 

Taitt. Sainh. 2,3,10,2: ..wer eimm [Brahmanen] Ix'droht, der 
soll es bUfsen mit liuiidert [Jaliren); wer sich an ihm vergreift, 
mit tausend; wer aber sein JUut vergiefst, der soll, so viole 
StaubkornclKîii dasselbe liervorstromend benetzt, so vi<‘le daliro 
die Vliterwelt nicht iimlen; dariim soll man eiuen Brahmanen 
nicht bodrohen, niclit angreifen, nicht sein Blut vergiefsen, 
denn um eine so grofse Versündigung handelt os sich dabei*S 
Hier scheint die „Vaterwelt‘‘ noch, wie im Kigveda, als liocli- 
stes Ziel vorzuscliwcdien ; mit der Zeit aber irai eiii Vnter- 
schied hervor zwisclion d('in Gëtti'rwege und dem Viiterwege 

^ . J und VMee* 

(Atliarvav. 15,12 usw.), und entsprechend zwisclien der weg. 
Gbtterwelt als dem Aufeiithalte der Seligen und der Vater- 
welt als der Stiitie der Vergeltimg. Âhnlio'h schon wie in 
der s|)üt<Tn Seelenwanderungslehre Innfst es, dafs die Pforte 
zur Himmelsweh im Nordosten iÇataj). Br. (>,0,2,4), und die 
Fforto zur Viiterwelt im Siidwa‘sten sicli hetindet (Çataj). Br. 
13,8,1,5), eine Bestimmung, die umsomehr ins Gewicht fallt, 
weil sie sicli an zwoi versehiedenen Stellen findet, soinit nicht 
<niier gelegentliclien Systematisierung zuzuschreiben ist. deder 
Mensch wird in der von ihm erwirkten Welt gehoren (Çatap. 

Br. (5,2,2,27), wir horen von einer „UnstcrbIiehkeit“, die nur 
himdert eJahre dauert (Çatap. Br. 10,1,5,4), und dafs, wer deii 
Gottern opferi, „ nicht eine so grofse Welt erwirht, wie der, 
welcher dem Âtman opfert“ (Çatap. Br. 11,2,6,14). In einem 
undern Texte wird gesagt, dafs „Tag und Nacht (die Zeit) in 
jener Welt hei dom solches nicht Wissenden den Schatz [der 
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guten Werke] aufzeliren“ (Taitt. Br. ^nd Naciketas^ 

erbittet als zweiten Wunsch die Nichtversiegung (akshiti) der 
guten Werke (Taitt. Br. 1» h S. 176). Beson- 

ders hâufig begegnen wii' der Befürchtung, dafs, im Gegen- 
satze zu der erhofften Unsterblichkeit {(inirifatoam, dem ,,niobt- 
mohr-sterben-Konnen“), dem Menschen in der jenseitigen Welt 
DetWieder- ein abermaliges Sterben (punarmrKy^t, der Wiedertod) bevor- 
«eits. stelien kônne, gegen welclies dann allerlei Mittel an die Ilaiid 
gegeben werden. Taitt. Br. 3,11,8,6 (obeii I, i, S. 176): wer 
das Naciketasfeuer schichtet oder weifs, der wehrt den Wieder- 
tod ab ; — Kaush. Br. 25,1 : wer den Aquinoktialtag feiert, 
der überwindet den Hunger und den Wiedertod; — Çatap. 
Br. 2, 3, 3, 9; voin Wiedertode wird erlbst, wer also dieso Er- 
losung vom Tode am Agnihotram weifs; — 10,1,4,14: der 
Yajamâna, w(dcher das Feue^r schichtet, wird zur ( îottheit des 
Feuers und überwindet dadurch den Wiedertod; — 10,2,6J9: 
wer weifs, wie der Hunger vor der Nahrung tlieht, <ler l)urst 
vor dem Tranke, das Unglück vor dem Glück, die Finsternis 
vor dem Lichto, der l’od vor der Unsterblichkeit, vor dem 
flielien diese aile, und er wehrt den Wiedertod ab; — ebenso, 
wer in bestinimtor W(d.se das Feucr schichtet (10,5,1,4), ein 
bestimiutes Opfer bringt (11,4,3,20), ii bostiinmter Weise den 
Veda studiert (11,5,6,9). So wird „dio Abwehr des Wioder- 
todes‘^ schliefslich zur stereotypen Formel (10,6,1.4 fg.) , di(^ 
gelegentlich auch da verwendet wird, wo sie keincn Hinn zu 
geben scheint (12,9,3,11). Auch in allern Upanishadtexten 
begegnen wir ihr: den Wiedertod welirt ab, wer weifs, dafs 
der Tod sein Selbst ist (Brih. 1,2,7), dafs die Opter dem 
Atman gelten (Brili. 1,5,2), dafs es ein Wassor gibt, das 
Feuer des Todes zu loschen (Brih. 3,2,10), dafs der Wind di<ï 
Besonderhcit und Allgemeinheit ist (Brih. ;>,3,2j. — Dafs dieser 
D6 i wieder- Wiedertod von eineni abermaligeii Sterben im Jenseits zu V(w- 

tod let noeh • , i i i ^ . 

nicht stehen ist, lehren besonders zwei Stellen ; Çatap. Br. 12,9,3,12: 

SooIqh " • ' A f J } 

wandeiung. „damit bringt er seine Vater, welehe sterblich sind, zur Un- 
sterblichkeitsstatte, sie, die sterblich sind, lafst er von d(T 
Unsterblichkeitsstatte aus wiedererstelien; wahrlicli, der wehrt 
von seinen Vâtern den Wiedertod ab, der solches weifs“; — 
Çatap. Br. 10,4,3,10: „die nun solches wissen oder dieses Work 
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tim, (lie entstehen nach dem Tode wieder, und indein sie 
wieder entstehen, so entstehen sie zur Unsterblichkeit ; die 
«ih(îr solches nicht wisson oder dieses \¥erk nichi tun, die 
entstehen naeli dem Inde wieder und werden immer wieder 
und wieder seine S[)eise“. Ans dem Parallelismus, don diese 
Stelle zwischen Unsterblichkeit uiid Wiedertod aufstcllt, er- 
gibt sich, dats aucli der letzt(.‘re nicht als Seelenwanderung, 
soiidern nur von einem Wiedererstehen und AViedersterben 
im Jenseits vc'rstaiiden werden darf. Man brauchte aber nur 
jenen Wiedertod ans dem imagina ren J(mseits ins Diesseits 
zu verlegen, uni hei der S<‘elenwanderungslelire anzulangen. 
Dies gescliieht orst auf dem Boden der Upanisliad’s, und die 
(iründe, welche zii dies<mi hdzien 8cliriU v(U’anlafsten, werden 
sich \ins nicht verberg<m. Hi(‘r soi nur nocli bemerkt, dafs 
nicht aile rpaiiishadtextc* die Seolenwanderung kennen oder 
anerkennen, und w(‘nn es Brili. l,r>,l() heifst: ,al ionien schen- 
weh ist zii erwerhen nur durch eimm Sohn, nicht durch 
sonst ein Werk: durch das W'erk wird dic' N'iiterwelt, durcli 
das W issen die (îôtterw(d( erworben‘\ so w(Mfs auch nocli 
dieser d'ext ni(‘]its von Sc'el(*uwanderung, wenn er nicht gar 
a!s (un Pnde>t gegen diesels neu aufkoninnuide Dogma 
aufzufasscui ist. — EI)(uiso k<umen noch St<dlcn wic' Brili. 
UKIô (das gute W'cu’k wird aiu Knde zuniclite) und 
sogur .'nSJO ((tj)fer und Askese bringt nur endiiehen 
Lohn ) v(»n ciner AuiV.ehrung d(‘s Werkschatzes iiu Jenseits 
verstandeu w(‘rd(‘n. 


4, IMe Cîencsis dor Sooleiinainderung^slehre. 

Der Ilaupitext dor r^cMdtmwaiiderungslelire, von dem so ner riaupï 
ziemlieh ailes Folgende abliiingig ist, lind«d sicdi in zweifacher, 5,3--io 
meist wdrtJic'h übcTeiiistimnieTuh'r K<‘zension Cliànd. 5,d — iq 
und ih’ih. d,2 (Çatap. Br. I4,9D). I)ie Inder nennen ihn die 
Fünffeuerlehre (jKUHâcpn'ridijâ), Er ist, wie bereits Upanishad's 
S. 1B7 fg. gezeigt wiird(‘, ziisamnn*ngescliweifst ans zwei ver- 
schiedenen Teilen, der Fünffeuerlehre (im engern Sinne) 

Ehàiîd. 5,4,1 — 5,9,2 Brih. (5,2,9 — (5,2,14, und der Zweiweg- 
lehre Chaud. 5,10 = Brili, (5,2,15 — 1(5. Indem wir diese heidon 
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Namen für die beiden Telle reservieren, wollen wir das Ganze 
hier and in der Folge kurzweg den Hanpttext nennen. 

3 nii. 6 ^nur Auffallcnd ist zunachst, dafs dieser für aile Folge so 
hochwichtige Text sicli Brili. 6,2 nur in einem Nachtragteile 
(IMakàndmn) findet, niolit in den beiden ITauptteilen dieser 
Upanishad, dem Madhuhhidam Brih. 1 — 2 und dem Yâjna- 
valhjaJmndcm Brih. 43 — 4. Als man diese beiden sammelte und 
weiterhin mit einandcr verband, mufs er wohl noch nicht zu 
haben gewesen sein; demi wariim hiltte man ihn sonst, über- 
gangen, da er doch spater, seiner Wichtigkoit entsprechend, 
Aufnahme fand? Schon dies weist darauf hin, dafs er spiit 
entstanden und cin sekundares Produkt ist. Noch inelir sein 
Inhalt. 

Dôppeite Der genannte llaupttext lehrt eine doppelte Vergeltung, 
einmal durch Lohn und Strafe im Jenseits, sodann nochmals 
*^’^**’ durch Wiedergeburt auf der Erde. Dies ist offenhar se- 
kundar und nichts aiideres als eine Verschmelzung der iin 
Veda überkommenen Vergeltung im Jenseits mit der neu auf- 
gekommenen V ergeltung der Seelenwanderungslelire. F olglieli 
werden wir die ursprüngliche Seeleriwanderungslehre da zu 
suchen liaben, wo sic für sicli allein und oline Verknü}>fung 
mit der altvedischen Vergeltung im Jenseits auftritt, und dies 
führt uns zu den Yâjîiavalkyapartien Brih. 3 und 4, in <leneu 
wir nun schon so oft die ursprünglichste Form der Dpanisliad- 
lehre gefunden haben. In ihnen konnen wir die Gencsis der 
Seelenwanderung mitsamt den zu ilir führenden Motiven noch 
beobachten. Nach einer gleichfalls schon altvedischen, neben 
der gewohnlichen herlaufendon und mit ihr schwer vereinbaron 
Auffassung gehen beim Tode d(îs Menschon sein Auge zur 
Sonne, sein Odem zum Winde, seine Rede zum Feuer, seine 
Glieder in die verschiedenen Telle des Universums eiii. An 
«diesen schon Rigv. 10,16,3 ausgesprochenen und Çatap. Br. 
10,3,3,8 weiter ausgeführten Gedanken knüpft die Stelle an, 
die wir hier in extenso mitteilen, da sie zum erstenmal, 

IriteaVor- go weit wir selien, und noch als ein grofses Geheimnis den 
Gedanken der Seelenwanderung ausspricht und zugleich die 

r ^rung. erkennen lafst, welche zu dieser Verlegung der Vor- 

geltung aus dem Jenseits ins Diesseits führten. 
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Brili. :j,2,Kî* „«Yàjnavalkya», so simicli er (der Sohn des 
lUiabhàgaj, «wenii nach dem Tode dieses Menschen seine 
Rede in dus Feuer cingeht, sein Odein in den \Vind, sein 
Auge in die Sonne, sein Manas in den Mond, sein Ohr in 
die Pôle, soin Leib in die Erde, sein Atman in den Âkâça 
(\V63ltraiimj, sein(‘ Leibhaare in die Kriiuter, seine Haupthaare 
in die Biuime, sein Blui und Samen in das Wasser, — wo 
b leib < dann der Mensch?)- — Da spraeb \7ijnavalkya: 
«Fafs micli, Artabliâga, mein Tcurer, an der Jlaiid; darüber 
niüssen wir beiden unter uns alloin uns verstiindigen, nielit 
hier in der Versaininlung )>. — Da gingen die beiden hinaus 
und beredeten sieh: und was sie spraelien, <las war Werk, 
und was sie priesen, das war Werk, — Fürwalir, gui wird 
eiiier diireli gates W(‘rk, bose dureh boses.^‘ 

In den lelzt(‘n Werien wird das Motiv, W(‘lehes dem 
Dogina der 8(‘elonwanderung zugrunde li(‘gt, klar ausge- 
sprochen. Es ist die groTse, von Geburt an vorliandene, mo- 
ralische Verschiedenlieit d(‘r diaraktere, welelie sehon den 
Sangern des Rigveda zu di'nken gab (10,117.9, oben I, i, S. 94), 
und di<' an unsrer Stelle der Plii]oso]>li daraus erkliirt, dafs 
der Menscli sehon vor seiner Geburt einmal da war, und dafs 
sein angeboreiier (’haraktiT die Fruclit und Folge (ânes vorlier- 
gegangenen Tu ns ist. 

D(‘utlicher noeh spricht sieh Yàjhavalkya in der berühmtmi 
Stelle Brili. 4,4,2 — (> ans. wo es, naeh Schilderung des Aus- 
zuges der St'ole ans dem Liùbe, unmittelbar daran anschliefsend 
heifsl : 

,,Dann nehmen ihn das Wissen und die Werke bei der 
Hand uiid seine vormalige Krlahrung (pnn'fiprtfjnâ). — \\*i(‘ 
eine Raupe, naehdem sie zur Spitzt^ des Blattes gelangt ist, 
einon andern Anfang ergreifi und sieh selbst dazii hinüber- 
zieht, sü auch die Seele, naehdem si(î den Leib abgeschüttelt 
und das Niehtwissen (d. h. die emidrische Existenz| losgelassen 
hat, ergreift sie einen andern Anfang und zieht sieh selbst 
dazu hiiiübor. — Wie ein Golds‘chmied von cinem Bildwerke 
den Stoff nimmt und daraus eine andere, neuere, schonere 
Gestalt hiimmert, so aiieli diese Seele, naehdem sie den Leib 
abgeschiUtelt und das Nielitwissen losgelassen hat, so sclialft 


Motive d®ï 
Seelenwan-, 
(Icruogs* 
lehre. 
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NocIj koîTie 
doppeltf! 
Vergeltxing. 


sie sich eine andero, neiiere, schoiiere Gestalt, sei es der Vater 
oder der Gandliarven oder der Gotter oder des Prajâpat’i 
oder des Brahmàn, oder anderer Wesen. ... Je nachdem 
einer nun besteht ans diesem oder jeiiem, je nachdem er han- 
delt, je nachdem er wandelt, danach wird er gehoren: wer 
Gutes tat, wird als Guter gehoren, wer Br)scs tat, 
wird als B oser gehoren, heilig wird er durcli heiliges 
Werk, hose diirch boses. — Darum, lurwahr, heiTst es (vgl. 
Gatap. Br. 10,(),3,1. ( liând. 3,14,1, ohen I, i, S. 2G4. 33)^1: ((l)*‘r 
Mensch ist ganz und gar gehildet ans Begierde (khnn): je 
nachdem seine Begierde ist, danach ist seine Einsicht (hmfn)^ 
je nachdem seine Einsicht ist, daruuE tut er das Werk (kur- 
je nachdem er das Werk tnt, danacli ergehet es ilun» . 
— Dariiher ist dieser Vers: 

Dem luin^t er naeh, déni strelit cr zu mit Taten, 

Woiiach «eiii inu’rer Mensch und sein Begelir stelil: 

Wer angelangt zinu Endzioh' 

Der Werk(î, die er hier begeht, 

Der konmit ans jener W(dt wieder 
'/ai dieser Welt des Werks /luiick. 

So gelit es mit dem Verlangenden ( kàmaifaniâtia)/' 

Dîcse Stellc kennt noch keinc doppidte Vci'geltung, iin 
Jenseits und wiedernm auf Erden, soiulern nur eiin' seiche 
durch Seelenwanderiing: sot'ort nach dem Todo geht die Seele, 
je nach iliren gutcn oder bëson Worken, in ci rien mmen Ltub 
ein. Dies ergiht sich znr Evidenz nicht nur ans dem Bilde 
von der Ranpe, die, Süwi(‘ sic das cine Blatt aufgezehrf hat, 
sich ZLi einem andorn liiiHiberzieht, sondern ancli daraus, dais 
das Gehiet der Seelenwanderiing sich dnrch Menschenwidt, 
Viiterwclt und t^otterweit bis zu Prajilpati nnd dem person- 
lichen Brahman hinanf erstreckt, dafs mithin Vaterwelt und 
Gëtterwelt nicht, wie nach der spatcrn 4’Iieoric, für (due Ver- 
geltung neben und aufser derjenigen durch Seelenwanderiing 
verwcndet werden konncn. Anders wiire es, wenn w4r in dimi 
ttngeliangten Verse prâpya (tntam mit Çahkara als hhnktvà 
ph(dam auffassen niüfsten: „nachdem er (im Jenseits) die Erindit 
der Werke genossen, kehrt er ans jener Welt zii dieser Welt 
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des Werkes ziirück“. In dicsem Falie würde der Vers (der 
jedenfalis eine spiitere Zutat ist) mit. dem Vorliergehenden 
in Widersprucli stelien. Er kann aber sehr wohl aiich be- 
deuten; „Nacli(lem er mit einem Lebeiisîaufe (wie die Raupe 
mit ilirem Blatte) fertig ist, se kehri er naeh dem Fode zii 
einem neucm Lebenslaufe \vieder*‘. 

Somit kennt die Eschatologie des Yàjnavalkya ( Brili. 1—5) 
noch keiiH' doppelte Vergeltung, im Jenseits und ahernials 
durch eiiieii maien Lebenslauf, sondern, wie es aiudi natiirlich 
ist, mir (^iiie einfacdie durch Wiedergeborenwiu'den im Reiche 
(hn* empirischen Realitiit (Menscbeiiwelt, \7it<*rwelt, Gotb'r- 
weltj; ati die Stelle der altvedisclien Vergeîtung im densei(s 
ist die Vorgeltimg durch Seelenwanderiing gotreten ; von dem 
Erlüsteu heifst es nicht mehr: „er welirt den AViedertod ab‘N 
sondera: „er k(‘hrl aiclit wiedcr zuriick‘‘ R'Iiànd. 4,15,0. 8,15. 
Brih. 0.ikl5. Prayna IJO etc.). 

’>. nie Forlbüdiini; lier SiH*leu>>}imioriingslehro. 

la (leu lîeligioiHUi ptlegl, wio wir scdioa dl'ter }u‘rv(U'ho]j(‘ii 
(oben I, I, S. 18(h L 1071g. K atd)ca d<'U aou aul’koamauiden 
Gedank(‘ii das All(‘ seiae durcli di(‘ rraditiiui gidauligtfui ReclUe 
zii beliaupten. So soIkmi uir aucli hier, wie !ud)oii doai Glau- 
ben an eine Wdederkehr zur Erde die altea Vorstidluageii von 
(dner Vergeltuag des Gutiui uad BOsea iai Jenseits fortbestelien 
und mit dt^r Seoleawamhu’ungslrhre (dno Verbiadung ('ingelHuu 
so dafs aun allô guten uad ])r)s«‘a Werke (‘ia<' do])j)elte Vor- 
g(îhuag erfahnui, oinmal iai rleasidts uad wiedonim durch <‘ia 
neues Er(h‘ul(‘ben, wodureh das bereits voll uad gaaz Vor- 
goltea(‘ noclimals vergohea, uad eigenlheh der gaaz(‘ Begrill* 
der V(3rgeltung uufgeiiobea wird. Dies gt*se]ii<Ji( ia dea) irau[)(- 
texte der Seeleawanderuagslehre, (Jiàtid. 5,1) -U) — Brih. 0,2. 
Wir habeu ab(*r, wie bereits bemerkt uad wi(‘ Upaaisliad's 
S. i:47 des weit('ra nacligewiescn, in dieî>eai Ilaupltexle zwei 
Teüc zu unters(4ieidea, einen altern Toil ('haad. 5,4 — 9 (Brih. 
0,2,9 — 14), den wir als Fünrfeuerlehre (im engern SinacJ, 
und einen jüngern (Jiând. 5,lU (Brih. 0,2.15), den wir als 
Zweiw('glehre b<'zcichnen wollen. Auf ('rstiU’o beziehen 
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sich zwei, auf die letztere die drei übrigen der zu Eingaiig 
gestellten Frageii. Die Verschiedenheit beider Teile ergibt 
sich, Tieben andern Up. S. 139 angeluhrien Gründen, schon 
zur Evidenz daraus, dafs der Glaube, çraddhâ, nacli der Zwei- 
weglehre in Bràhman ohne Wiedcrkelir führt, wahrend er 
nach der Fünffeuerlehre gerade das Vehikel für die Rüekkehr 
zur Erde bildet. 

Der erste, altéré Teil, die Fünffeuerlehre, nimmt allem 
nach, ebenso wie die angeführten Aussprüche des 
Ÿâjîiavalkya, keine Vergeltung im Jenseits an, sondern schil- 
dert, wie die Scele, nachdem sie bci der Leichenverbronnung 
„in liclitfarbener Gestalt^' (Brih. 0,2,14) zum Hiramel gefahren 
Lst, von dort sofort, wie es scheint, durch die drei Weltgebiete, 
Himmel, Luftraum, Erde, sowie durch deii vatorlichen und 
mütterlichen Leib als fünf Durchgangsstationen zu einem neuen 
Erdendasein zurückkehrt. Dies ist die Beantwortung der 
zu Eingang gestellten Frage: „Weifst du, wie bei der fünfteii 
Opferung die Wasser mit Mensehenstimme redend werdon 
(Chând. 5,3,3. Brih. 0,2,2)?“ Wie bei Yâjnavalkya als ein 
grofses Gcheimnis (Brih. 3,2,13, obeii S. 297), so tritt aueli 
hier noch die Soelenwanderungslehre als etwas Noues, nicht 
zu Profanierendes, in mystischer Verhüllung auf. 80 nahe 
namlich den Christen, die den Leielmam begraben, der 
Vergleich dessel])en mit dem in die Erde gesenkten Sarnen- 
korn liegt (1. Kor. 15), so nahe liegt es in Indien, wo die 
Leiche verbrannt wird, diese Verbnmnung als eine Opferung 
aufzufassen. Und wie der ins Feuer gogossene Opfertrank 
(Milch, Soma usw.) in vergeistigter Gestalt zu den Gottern 
aufsteigt, so steigt das Unsterhliche des Menschen ans déni 
Leichenfeuer zum Himmel empor. Dieses Unsterbliche biefs 
bei Yâjnavalkya karman, das Werk (oben S. 297), in unsror 
Stelle wird es, in Analogie mit der Opferflüssigkeit als „das 
Wasser“ und weiterhin als „der Glaube “ bezeichnei. Diese 
mystiscli verhüllenden Ausdriicke machen den Vedânta- 
theologen viel zu schaffen (System des Vedânta S. 401. 408), 
bedeuten aber im Grunde das Namliche, sofern die eigentliche 
Essenz und sozusagen die Seele des als Opferflüssigkeit (âpas) 
emporsteigenden Werkes (kamian) der Glaube (çraddhâ) ist, 



5. FortbilduDg der Heelenwanderungslehre. 


301 


mit welchem es dargobracht wurde. Dieses „Werk“, wie 
Yâjfiavalkya, dieser „Glaube*S wie unsre Stelle wohl im An- 
schliifs an ilin sagt, steigt als das Unsterbliche des Menschon 
zum IIimm{3l auf und wird dort von den Odtteni fünfmal 
hinter einander in den Opferfeuern des Himmels, des Luft- 
raums, der Erde, des Mannes und des Weibes geopfert, wo- 
ilurch es der Roihe nacdi aus Glaube zu Soma, aus Soma zu 
R('gen, aus Regoii zur Nahrung, aus der Nahrung zum Sperma, 
aus dem Sperma zum Embryo wird und so zu einem aber- 
maligen Dasein auf der Erde fülirt. 

Viel weiier entwickolt ist die zweite llalfie des Haupt- 
textes, welclie wir die Zweiweglehre nennon wollen, und 
welclie, du' altvedische Eschatologie mit dem Seelenwanderungs- 
dogma verknüpfend, eine doppelte Vergeltung (und somit eine 
Verg(3ltiing des sehon Vergoltenen) lehrt, cinerseits im Jen- 
seits und danri noohmals durch Rückkehr zur Erde. Zu diesein 
Zwecke lafst sie die Seele des Verstorbenen auf zwei ver- 
schiedenen Wegen aiifsteigen, dem Dn'aijùm (Gotterweg) und 
Fifnj/(hia (Viiterweg), w<'leiie durch manche, zum Teil wunder- 
liche Stutioneii hiudurchfiihren, die sich jedoch aufhellen lassen, 
wenn man die Entsieliung der Lehre in Betrac'ht zielit. Sclion 
iin Kigvedu und in den B'ràhrnana's wird oft der Ikvuiithni 
erwiihnt, urspriiuglieh wolil der Weg, auf welchem Agni die 
Ol)fergal)e zu den Gottern (uhri, oder diese zu derselbeu 
herabsteigen, danii al)er aueh der Weg, auf welehem die ver- 
storbeuen Frommen zu den Gottern aufsteigen, uni in ewiger 
Seligkeit mit ihnen, an dereu Sbdle spater das Brahinan tritt, 
zu leben. Eine naliere Beschreibung des Gotterweges lindet 
sich Ghànd. 4,15,5: die Bceio gehl bei der Leicbenverbrennung 
in die Flamme ein, aus dieser in den Tag, aus diesem in die 
belle Monatshalfte, aus dieser in die belle Jahreshalfte (die 
Soinmerzeit), aus dieser in das Jahr, aus diesem in die Sonne, 
aus dieser in den Mond, aus diesem in den Blitz und. so 
ondlicli in Brahman. Dais hier Zeitperioden als Haumgrofsen 
erscheinen, kommt aiich sonst vor (Çatap. Br. 1,3,5,11. Chand. 
2,10,5) und ist in Indien niclit weiter verwunderlich. Der 
Sinn des Ganzen ist, dafs die Seele auf dem Gotterwege in 
lichte und immèr lichtere Kegionen gelangt , wozu dann alles> 
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was hell ist und leuclitet, lierangezogen wird ah Durcligangs- 
stufe zu Brahman, welches ja „der Lichter Liclit>‘ (Jj/ofi.shâiti 
jj/otis) ist. 

Nach Analogie mit diesem Devatiàiia konstriiierte man 
nun weiter den THrhfmKi oder Viiterweg; wie jenom ailes 
Ilellc, GlanzcTide, so wies man diesem das ontsprechend(‘ 
dunkle Gegenstück zu. Hierkei eiitstand Jcdoeli die Scliwiorig- 
keit, dafs maii den Mond, der sclion dem Devayana ang(3horte, 
auch hier heiin Pitriyana nicht entbehren konnte. Dean nach 
ciner alten, wenig geklartcn Vorsiellung war (1er Mond cicM* 
Aufenthalt der Abgeschiedcnen (Kaush. 2,8|, wobei man dann 
weiterbin (Brili. (>,2,10. Kaush. 1,2, aber nocdi nieht Kaush. 2,0Î| 
seine Zunabnie und Abnabme mit dcnn Heraufsteigen und 
llerabsteigen der Seelen in Verbindiing bracbte. Somit den 
Mond aïs Endziel des Pitriyana festhaltcrnd, konstruierle man 
diesen im übrigcm in Analogie mit d(un Devayàna, iiidtmi die 
Seele nicht in die Flamme, sondern in den Ranch, nicht in 
don Tag, sondern in die Naclit, nicht in di(‘ belle, sondern in 
die dunkle ^lonaishalfte, nicht in die Sommermonate, sondern 
in die Wintermonate, niclit in das Jahr, sondern in di(^ ^'a((‘r- 
welt, nicht in die Sonne, sondern in den Akà(;a (îiiir ( hand.), 
und endlich, wi(' bcdm Devayana, in den Mond «dngeht, jedocli 
nicht als Diirchgangsstation, sondern um dort, „so]ange noch 
ein Bodenrest [der gutcm \Verke| vorliandcm ist‘‘ (("hând. 
f),l0,5), zu verweilen. — Eine Schilderung der voriibergehenden 
Seligkeit auf dem Monde wird von unserm Texte taktvoll 
umgangeii: an ihre Stelle tritt die alte Vorstellung von dem 
Somabecher der Gotter, welcher, nachdem sie ilin ausgetrunken, 
jedesmal wieder neu gefiillt wird (Rigv. 10,85,0: ,,wenii sic, 
O Gott, dicli austrinken, so schwillst du darauf wicnler an“); 
sofern dies Gefülltwerden durch die Seelen geschehen soll 
(Kaush. 2,8. 1,2), würden dic^se von den Gottern genossen, 
was dann im spatern Vedânta zu cinem gegenseiügen Ge- 
niefsen der Gotter und Frommen im Umgange mit einander 
ausgedeutet wird (System d. Ved. S. 393. 416). Die Seligkeit 
auf dem Monde dauert yâvut sanipàtam „ Solange ein Boden- 
rest vorhanden‘‘ (Cliând. 5,10,5), worin hegt, dafs die Ver- 
geltung dort eine vollstândige ist; dennoch erfolgt darauf eine 
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uucliiualige Vorg(‘ltung auf der Erde. Dus llerabsteigen isi 
hier niclit, wie in der Pünffeuerlehre, ein Durcligang dureli 
die fünf Opferfeuer als (îliuil)e, Borna, Regeii, Xalirung, Bame, 
sondera oino ullm'ahlicho Verdiehtung dt'r Seelonmaterie zii 
Ather, Wind, Rauch, Nehel, W Regen, IMlanz(', Nalirung, 
Sanns woraiif der Kingang in einen neuen Muttorscliofs und 
die aberinalige G(d)iiri eri'oJgt. — \(;ben dtnn ( Oitt erweg , 
W(dcJier lïir Wissen und (îlaubiMi zn oinein Eingange in Hrali- 
inan Riiekkelir füliri, und dein Vaterweg, welclnu’ fiir 

Opl'er, {Vornme \\bu‘lo‘ und Askese zuin Monde und von da 
zuriiek zur Erde leitet, d(Mit(d(» iinser iirsprünglieli nur 

<lunkel auf (hni ,,dri<len ()rt‘* als Sebicksal der Ihisen hin, 
^\•(‘lc}le als nieder(‘ 'l'ien^ wi(Mh‘rgtd)oreii W(*r<len. 

Einen Bclirilt \v(3iter in der l’jîtwicklung dieser Id(‘en 
l'iihreii uns di<‘ lîrih. (kiMb fidihuiden und nur riiând. 5,10.7 
eing(dTigtcii Zusiitze, wek’be, ini iderspr ikIk' mit dein 
ursprünglicdien Texte (hu Z\veiwegle]n*(‘, iiiiti'V <lenen, die 
V(nn Monde zuriickkeliren, solclu» von „eri‘reulielienï \\dindel‘‘ 
und solelu* von .,stinkeudeni \Vandel“ unt<‘rsclieidon ; ersteri* 
w<‘rden als lirai uuanen. Ksbatriya's. Vai(;ya's, letztere als 
Uiindt', Beliwein(' oder Oaiplâla's wiedergeboren. llierdureli 
wird nun der ,,drit(i‘' ()rt‘‘ nebeii (uitterweg und \7iter\veg 
iil)(‘rlliissig und s(dlie gau/ >v('gfallen, bleibt abtu’ dennueh 
besteben. 

I)i(‘ser WitiiU'spruelK \\\r aucb di(‘ obeu besj)rücbene lu- 
koTizinnitiit , dafs der Moud dem Viiterwege und («otterwegc 
gemeinsain ist, sebeint früii lu'nnu'kt worden zu sein. Als ein 
Versiub. b(dde l'belstandi' zii beben, ist Kausli. anzuseluni. 
lli(M’ Avird, unter Ileseitigung des „dritten Orles'g mit Nacb- 
druck (U'klart: ,,alle. die ans dieser Web abscbeiden, gelien 
sîimtlieb zuin Monde/b Dort aber werden sie oiner Prüfung 
üljor ihr Wissen unterworfen und gelion, je nacli Ausfall der- 
selben, entweder den Dvnnjihm (Kaush. 1,3), der zu llraliinan 
obne Rüekkebr fiihri, oder (der \ame Piir'njihm koinmt niebt 
vor) sic geben zurück zu einer neuen (Jeburt. „sei es als 
\\Tirm, oder als Flitîge, oder als Eiscli, oder als Vogel, oder 
als Lbwe, oder als Eber. oder als Beifstier, oder als Tiger, 
oder als Menscli, oder als sorist et\vas“. Audi diese Aufzalilung 
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scheint eine Nachtildung der Chànd, 0,9, o. 0,10,2 Aorkom- 
menden zu sein; demi dort war sie diircli den Ziisammcn- 
liang berechtigt, wahrend sie hier als ziemlicli iiberfliissig 
erscheint. 

Von spatern Stellen, welche aile nacli der einen oder anderii 
Seite auf dem bislier Entwickelten beriili(‘n, wollen wir zum 
Sclilusse nur die wiclitigsten nennen. Kâth. 2,10 wird die 
Vergilnglichkeit des Scliatzes der guten Werke {rcvadhi, wie 
Taitt. Br. 3,10,11,2) gelelirt. Weiter lieifst es in betrefT der 
liückkehr, Kâth. 5,7 : 

Im iMuttcrschols geht eiii diescr, 

Verkorpornd sicli zur Lui})li(.‘]ikoit, - 
In eine Pilanze falirt jener, — 

Je nach Work, je nacli Wisseiischatt. 

Deutliclie Abhângigkeit von (Jliând. 5,3—10 zeigt Miunl. 

1 , 2 , 10 : 


Auf des W erkhimniels Ivüeken geiiossen lialjend, 

Geh’n sie zuiück in diese Welt und tiel’er. 

Auf die fiinf Feuer der P(ùla\(j}iiri{5fà (Chaud. 5,4 fg.) 
bezieht sich auch ^lund. 2,1,5: 

Ans ihrn cntstelit das Feuer, dessen lîreniiholz die Sonne l^t‘ 
(CbaïuL 5,4,1), 

Aus ftoina wird Ke^^en (Cluind. 5,5,2), IMlanzen aus der Frde, 
Der IMaiiii ergiefst den Stroin in die Genossin (Chaud. 5,S,2), 
Nachkonimeii viele çind dem Geist gcboren. 

Aut (inmd von Chând. 5,10 werdcii Vaterweg vind Gdtter- 
weg (imter Mirsverstehen des Ausdrucks ^rraddlul 'di 
Chând. 5,10,1) geschildert Praena 1,9—10. Zur Destatigung 
wird auf den Vers Kigv. 1,104,12 (oben I, i, S. 111) ver- 
wiosen, welcher jedoch mit der Sache niclit das miiidoste zu 
tun hat. 
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XV. Die Eriôsung. 

1. Bodeiitung der Erlosungslehre. 

T)ie Li<^bc‘ zum Tjoben ist vr)n allen Tri(‘ben, die der 
inenseblit*li(‘n Natur (dnojopllanzt sind, der starkste. Wir bririgen 
)»‘d(‘s Opfer, um nur das Leben zu (‘rlialten. Ein langes Leben 
wiinseheii wir uns iind den Ensrigen; wir begliiekwünsehen 
die, welch(‘ ea orndclien, und beklagen denjenigen, welcher vor 
der Zeit a1)l)(^rujen wird; und der Grand unsrer Iraiier ura 
d(Hi zu Irüh Verslorl)en(‘ii ist (wiaiii wir uns eininal deutliche 
Recbensciiaft davoii gel)(‘n) nicht sowobl, dafs er uns felilt, 
als vielinebr, dass wir ihni feblen; wir bemitleid('n iim, weil 
ihm das Dasein, als ware es ein hobes Gut, zu IVühzeilig ent- 
zogen wurde. W'enn wir uns (iber den d'od eines Angehorigtui 
(lainit trosten, dais wir uns di(* Leiden, Gefahr('n und \ote 
vergeg<‘nwartigen , denen er entronnen ist, su i^( dies die 
Stinime der Ibdlexiou; ein ndnes Xaturgeluhl sprielit anders: 
(VS sagt uns, dafs der Vcrlnsi d(‘s l.ebens das iSeliliininste ist, 
was den M(‘Tisc'li(‘n indien kaiin. Die hëchst(‘ Strate ist und 
l)]cil)t die Todesstrafe. da, su slark ist in un^ d(T dVieb zum 
la'ben, dafs das gaiize Dasein nichts anderes als eben dieser, 
iin Ikuim als Leib, in d(‘r Zeit als Leben sicli ausl)reit(uide 
l'rieb s(‘lbst ist. 

Wi(' ist es unter diivsen Einstanden mdglich, dafs bei der 
Menscldieit im Verlaufe iîirer Entwickliing wdederludt eine 
Stinimung aufkoinmen und sich bcfestigen koimte, welelie 
jenen Drang zu leben, auf dem imsre ganz(' empirische Exi- 
stenz berulit, als (dwas enipfindet, was eigenilieh nicht sein 
sollte, so dafs als die walire Aufgabe des ^lenseheji nicht die 
Hefriedigung des Naturtriebes, sondern s(dne Aufhebuiig er- 
s(*heint, und somit als hochstes Zicl eine Erldsung (mokshiO 
vorschwebt, und zwar eine Erlosung, nicht ans einem be- 
stiinmten Dasein, wie sie der T(id bringt, sondern eine solche 
von dem Dasein überhuupt, welche, wde ein uns eingeborenes 
Gefühl bekundet, nicht obne woiteres durcb don d\)d zu er- 
lungen ist. 

Dkusskn, GeBcliifhte (1er Philosopliio. I,u. 20 
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Diese seltsarnste aller Stiminungswandlungen lüfst sicli 
nirgendwo reiiier verfolgen als in Indien, \vo die Erliisung, 
ungetriibt durcli das Tlineinspieîen zulalliger Gesc'liiclits- 
begebenhciten, nicht als Loskaufuiig, Genngtiiung, Versbhnung 
U. dgl. erscheint, sondern eintach als eino Loslbsung von dem 
empirischen Dasein mit allen seinen Trieben, welolie als Fesscdn 
(ha)idh(i, (jndui)^ als Knoten ((jrurdhi) empiiinden werdoni, die 
das Ilerz an die Sinnendinge kniipten. Audi in Indien war 
dies nicht immer so, uiid es liegt ein langer Eütwickhmgs- 
gang, eine ungeheure Wandlung zwisdien deii Siingern des 
Rigveda, die, von glüliendcr Lebenslust erfüllt, vor (b‘in d’nde 
sdiaudern (Kigv, T,80) und sidi selbst und ihr(Mi Xîidiktiinrnen 
hundert daine zu leben wiinsdien, — und zwisdien deri Worten, 
mit denen der grofste Diditer Indiens sein Meisierwerk bt*- 
schlielst : 

Audi niir ziiniclit(* niadn,' nudiif Ntiigdnirt 
(rott. <b!r nidi allniaditig dtirdi sidi t't'ilist 

— Nodi oit wird die Idiilosopbie. (1er Zukiiiill ihren H]i(.dv 
nncli Indien wendeii, um di(; Krlbsung<lelire in ilirein ur- 
siHLinglidimi Mutterlaiide zu studir'nni ; wir wolbui Jelzl tun, 
was wir verniog(Ui, um uns diiî (îeiu'sis dit‘s(‘s nierkwiirdig>t(‘n 
aller liognnui verstiindlidi zu niadaui. 


‘2. Irspninp der Erlosun^rslehre. 

Albredit Wcdier bat in einer sidir beaditenswerlrii Auseiii- 
andersetzung (Zeiischril't (1er I). M. G. I\, 230) d\v. Vernuitung 
ausgesprochen, dafs di(î Lelire von d('r Erlbsuiig durdi das 
Dogma von der Se(‘l<ui\vanderung bedingt sei. Ueiii iiiibbni 
Sinn und denkenden G<*isle der Inder liabe di(' Annahmo 
widerstrebt, dafs für die \\'(‘rke die.st^s kurzen Lebeiis (uil- 
weder ewiger Loliii oder o\vig(i Strate ini Jenseils folgiui so]l(\ 
Aus diesem Dileinma habe er sich zu ndten gesudit durdi 
das Dogma der Heebmwanderung, in Wahriieit aber sidi nur 
tiefer verstrickt, indem zu der ewigen Verg(dtung a iHiric post 
nun iioch eine soldio <i parte a)dr getnden sei, und so habe 
er sidi scliliefslich durch „eiii Zerbauen des Knotens‘‘ geholfen, 
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indom er iu (l<^r Krlosung die ganze individu(3lle Existenz zu- 
iiichte wenlen lieds, so dafs jetzt als hoehster Lolm ailes Stre- 
bens (^rschb'neii sei, was in aller Zeit als hocliste Slrafe ge- 
gollen habe. Aber - abgesehen davon, dafs die Erlosiing der 
vurbiiddhistisdieii Zeit diirchaus keine Vernichlung, sondern 
vielmelir urng<3kehrt (dne Krhebung über das in sich Nichtige 
isl, St) ♦nits})ri(*îit dit^se ingenibs<‘ Konstruktien dein historisehen 
lùitwicklungsgang aueh daruin nichl, weil, wie wir seben 
werdfii, dus Dognia von der Erlbsung Ulter ist als die tSeelen- 
\vand«‘rimgslt*lir(‘, inithin niebt eine Folge d(*rselben sein kann. 

Von andr(‘r Seite bat niaii mebrlacb die Sebnsueht nach ^ 
Krli)>ung ans dom Drucke zn versltdani g(‘sueht, dtT diircli 
dit' brabinariiscdu' ladjon-ordimiig aui* dein indischen \'olke 
gtdash't babe. Denistdben sei. so ineint nian, infolgt' der 
gtds(igt‘ii l\iHM-bliing dureh die llrabinanen, tier inaleritdbni 
dundi die Ksbatriya's. die alb» Freiide ani l>asein vtTdorben 
worden nud aiihanden gekomrnen. - Ab(‘r, nicht zu erwabnen, 
dafs die Ltd)ensl)ediiigungtMi im reieben ^iangestale woliî 
selnvt'rlieb sebleebtt'i’e als vormaîs ira Fendsebal) waren, und 
dafs die Idet* der l^rlbsung sieber nit'bt ini Krtd-e der He- 
driiekttni, sondera viebnebr dt‘r lledrib ker eîiis])rnngen ist. su 
ist ein(3 pessiinisti^obe Stiintnung, wit' sit* von danser rbet)rie 
voraiisge<etzt wird, den /«‘iteiK in welelno) di(3 blrliisungsbdirt* 
t'idspraiig, durebans noeb ni)*bt tngt'n joiaMi S. 12-S. 229|. 
Allerdings wird dureb die l'j-b>sung aueb das Leiden seint^r 
gan/en Mdgliebktnt inub aui’gtdioben, abtn* iTst der Ibiddliis- 
nuis bat das, was eine blolse Folg<‘ war. znni tîrunde ge- 
nnudit, imd, irnleni er die Lrldsung als eine Fluebt vor dtni 
laddt'n dt‘s Dastniis aurfaistt', tbai Kgoisnuis znr ( îrundtrieb- 
l’etb'r der Ibdigion gt'inaebt. — wenrt aueb nitdit su wie spiit<‘r 
dt^r Islam, wt'leber niebt minle wird, den laaiten die binim- 
liseht' llerrliebkeit und die S<‘bret‘knisse der llblle ausznmalen. 

l)i(‘ Erldsung kann niebt ans diesen odtu' irgendwelelien 
undern im Willen li(*g<‘nden Motiven abgeleitet wt'rden, ebtui 
weil sic, und zwar sebon bei ibrein ersttm Aui’treten, eine 
Aufhebung alb's Wollens ist (ijiitnt hnmùh purâtjiiiiih), Stjinit 
bleibt übrig, dafs ihr ursprüngliidies Motiv. in der Sphiire des 
Inteîlektuellen zu sueben ist; und hier wird sich uns die 
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XV. Die Erlüsung. 


Singang zu 
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Erlosungslehre so sehr als die notwendige Konsequonz und 
letzte Kronung der Atmanlehre erweisen, dafs sie nur als eine 
personliclie und sozusagen praktische Anwendung der ganzen, 
von uns bisher dargestellten Weltanschauung der Upanishad’s 
anzusehen ist, wie wir jetzt beweisen wollen. 

Es ist dem Menschen natürlich und kommt auch in allen 
Regionen der Philosophie zum Ausdruek, dafs (t dasjenige^ 
was für ihn Prinzip der Dinge und Urgrund der Welt ist, 
zugleich als das liochste Ziel seines persdnlichen Strebens be- 
trachtet. Dièses waren in der alten Zeit die Gotter, und dem- 
entsprechend war es der hochste Whinseh der ahvedischen 
Rishi’s, mit den Gbttern nach dem Tode vereinigt zu worden, 
um mit Agni, Varuna, Indra, Aditya iisw. zur (hunein- 
schaft Weltgemeinschaft (salokaftDy Wesensgeinein- 

schaft (sarûpftfâ) zu gelangen (oben S. 291). Weiterhin 
erhob sich über die Gotter das (iinpersonliehe) Enihman: nun 
wurde dieses das Endziel, und die Gotter waren nur noeb die 
Pforten, um durch sie zu Brahnum zu gidangen; Çatap. Br. 
11,4,4,1: „Durch den Agni als die Pforte des Brahmaii geht 
er ein; indeni er duroh den Agni als die Pforte des Brahmau 
eingeht, erwirht er mit Brahinan Gemeinsehaft (suiiitJifam )y 
Weltgemeinschaft (salohtiày^ — Der letzte Schritt war. dafs 
maii das weltschatïende Prinzip als d(‘n Atman, das Selbst, 
erfafsto, und, wie zu erwarten, wurde nun Einswerdung mit 
dem Atman das Ziel ailes Strebens und S(dinens. Di<'s ge- 
schah schon, als man nocdi nichts von Socle, nwanderung, son- 
dern nur von eineni Wiedersterlxm iin Jenseits wufsh*, wie 
folgende Stellen beweisen; Vâj. Samb. 31,1 H: „nur wor ihn 
(den Purusha) kennt, entrinnt dem Reich des Todes; nicht 
gibt es einen andern Weg zum Gehen“; — Atharvav. 10,8,44: 
„wer diesen kennt, der fürcbtet niclit den Tod mebr, den 
weisen, alterlosen, jungen Atman“; — Taitt. Br. 3,12,9,8: „das 
Selbst (àtman) ist sein Pfadfmder, wer ihn findet, wird durch 
das Werk nicht mebr befleckt, das boso“. Namentîicb die 
letzte Bestimmung zeigt, dafs hier der Gedanke der Erlosung 
schon voll und ganz vorhanden ist. Ebenso in folgender^ 
schon oben zu anderm Zwecke angefiihrter Stelle, Çatap. Br. 
10,5,4,15: ,,Selbiger (der Atman) ist frei von Verlangen, im 
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Eesitze ailes Verlangten, nicht [lockt] ihn das Verlangen nacli 
irgend etwas. Darüber ist dieser Vers: 

Durch Wissen steigen sie aufwarts 
Dortliin, wo das Verlangen schweigt; 

Nicht Opt’ergabe reicht dorthiii, 

Nicht Ikifse des Niclitwissenden. 

iJenn nicdit kann jene Widt durch Opfergaben, niclit durch 
Askesc erlangeii, wer solchcs nichi wcifs. Demi nur dcm 
solches Wisseuden gehdrf jene Die Abweisung voii 

Wcrk un<l Askese, di(*< Hetonung des Wissens, die Aiifhebinig 
aller Wünsclie sind Ziige, vvcdche beweisen, dafs diese Stelle 
die Krldsung als Einswerduiig mit déni Atman im Auge bat. 
Ab(‘r diese Kinswc'rduiig ersclieint nach Analogie mit deii lier- 
gebrachtim Anscliauungen noch als ein Kmporsteigen zu himm- 
lischeii Kegiüiien, — als wiivv dm* Atman anderswo zu siiclien 
als in uns selbst. Ebenso einige SeitiMi weiter in der sehon 
oben (1, I, 8. l.h)4| iibersetzten Stelle Çataj). Hr. 10db3, welche 
hdirt, dafs das Schieksal im denseits nach der l'hnsieht ^ /.rn/n) 
sicli richtet, die diT Monsch hieni(‘den (Tworlien, und dann als 
hmdisb' Einsicht die Erkenntnis des Atman initteilf » woleher, 
alh* Whdten (‘rlVillend, aile Welt durclidringend, grbfsiT als 
Efde und llimmel ist und doch khdner als ein Ihùskorn oder 
llirsekorn im innern Selbste wohnt. Zum Hchlufs hoifst es: 
„er ist meiiie Seele (âfmtan: zu ihm, von hier, zu dii'ser 
8e(de wordi' ich hi nscheidend eingehen‘\ Wer luhlt 
niclit <len innern WidtTspruch diesm* Worte, und dafs <‘s, 
wenn der Atman wirklieh meino Seide ist, keines Hingehens 
mehr zu ihm hedarfî 

Hier war nur noch eine dünm* Schcidewaml einziistofsen, 
uin einzuseheii, dafs dasjmiige, was mun i miner in unendlicher 
Ferne suchte, uns niiher aïs irgendein Anderes ist, und dafs 
die als (îottgemeinsediart, Bralimangemeinsehaft, Âtmangemein- 
schaft ersehnte Erlbsung nicht ersl in Zukuni’t luu^li dem l'ode 
erreicht zu werden braueht, sondera tatsiichlich schon jctzt 
und hier und von Ewigkeit hcr erreicht ist, — fur den, „dor 
solches weifs‘S 

Als derjenige, welcher diese letzte Konseijuenz der Atman- 
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" XV. Die Erlôstmg. 


Die Er- 
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nicht ein 
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Die Brl5- 
•ung keine 
XBivy, xt{jtç. 


lehre zog, tritt uns wieder einmal entgegen der Yâjnavalkya 
des Brihadàranyakam. 


3. Das Âtmanwissen ist die Erlosung. 

Die Erlosung darf nicht angesehen werden als ein ^^\‘rd(‘n 
zu etwas, was vorher nicht war. Erstlich, weil os im Kreise 
der metaphysischen Phanomene, zu donon die Erlosung gehdrt^ 
üherhaupt (wie aile metaphysischen Geister, nicht nur in In- 
dien, sondern auch im Abendlande von Parmenides und Platon 
an bis zu Kant und Schopcnhauor hin erkaiint haben) kein 
Werden, sondern nur ein Sein gibt. Die Kaiisalitat be- 
herrscht ailes Endliche ohne Ausnahmo, aber niclits, was dar- 
über hinaus liegt odor, wie die Erlosung, darüber hinaus fiihrt. 
Aber auch darum kann die Erlosung kein Werden eines vorher 
nicht Vorhandenen sein, weil sie daim nicht sKmmiou hottftm 
sein konnte. Denn ailes Gewordene ist verganglich; was aus 
dem Nichts zu einem Etwas wurde, kann auch aus dem Idwas 
in sein Nichts zurückkehreii : was die Welle emporhoh, kann 
sie auch wieder verschlingen ; jj.T,(Sàv dz çir.v.. 

Wür’ die Erlosung anfangend, 

Sie konnte nicht uncndlicli sein, 

wie Gaudapâda (Karikâ 4,30) mit Kecht sagt, kdnnte nicht 
sH7Hniu)ii ho)iuni^ nicht td quo ïwtins rof/ifari nrqiid sein, denn 
als hbheres Gut liefse sich eine solche Erlosung denken , die 
nicht geworden und daher auch nicht der Gefahr ausgeselzt 
ist, zu vergehen. 

Somit ist die Erlbsung (die wir nicht naoh unserm abend- 
landischen, einseitigen, aus historischen und darum cmgon Ver- 
hàltnissen erwachsenen Begritle beurteileri dürien) keine eigent- 
liche Neuentstehung, keine xacrrj sondern mir die Inne- 

werdung eines von jeher Vorhandenen, aber bis daliin uns 
Verborgenen; Gaudap. 4,98: 

Aile Seelen sind ursprünglicli 
Erei vom Diinkcl und lleckenlos; 

„Urerweckt schon und urerhist, 

Erwachen sie“, der Meister spricht. 
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Wir alla sind schon arldst (wie kdnntan wir es sons! werden!), 
„aber ghdchwie ainan verborgeuen fîoldsehatz, wer die Stelle 
niclit weifs, niclit findet, ob er wolil immer wied(T darüber 
hingehet, ebenso find(‘n aile diese Kreaturen diese Brahman- 
welt nielît, obwolil sie tagtaglich [irn tiefen Schlafe] in sie 
tângelien: denn durcli die Unwahrheit werdtm sie abgedrangt*‘ 
((’hând. Diese rnwahrlieit wird gelioben durch die 

Krkenntnis: ,,lcli bin Brahinan‘3 bin in Wahrheit nieht Indi- 
viduurn, sondera der Atman, der In})Cgriff aller Bealitat, bin 
das Prinzip, das aile AVeltea scballï, tragt and (‘rhalt. ,A]nd 
aiudi lieiitzufage, wer also eben dieses erk(*nnt: Icli bin 
Bralimanî'i der wird zu diesein Wellaîl: und aiicli die (îdtter 
hab(m nieht Ma<‘ht. zu l)ewirken, dafs er es nieht wird. Denn 
er ist die Seele fàinfmu derselbeir" (Brili. 1,4, KM. Kiirz und 
tretîend wird dieser Uedankt‘ zusainniengeiafst Mund. 
,,WahrIich, wer /puu's hocliste Brahman kennt. der wird zu 
Brahinan‘\ oder riehtiger: ,.der ist schon Brahinan“ (sa jfo ha 
('al fat fiavinuaai In'ajana brahma (ra bhai'afi): dtmn die 

Krldsunsr wird nieht erst duroh die Krkenntnis des Atinan 

O 

hewirkt, sondern sie hesteht in dieser Krkenntnis: sie ist 
nielit eine F(dge dt'S Atinanwissens, sondern dieses Atinan- 
wissen scdbst ist seiiou die v(dle und ganze Krldsung. W'er 
sieh als den Atman, als das l’rinzip aller Dinge, weifs, der 
ist eben dadun'h fr(‘i von alleni Verlang<*n ( ahâaiaifaaiâna ), 
<lenn er weifs ailes in sieh, niehts aufser siili, was er noeli 
verlangiMi kdnnt(g àptahàiuasyti kâ spriia] '^ ,,was kann wünsehen, 
wer ailes liât (tlauda[». I nd ferner, wer sieh als den 

Atnuui weifs, den .,l)rennet nieht, was er getan und nielit 
getan hat‘‘, sei es tiiitt‘s oder Boses iBrih. 4, 4, 1^2. Chând. 
>^,4,1. S, 13. Mund. 3,1,3. 4'aitt. Kaush. 1,1. 3,1. Mund. 3.2,9. 
Maitr. 2,7. il, 34 usw.), seine Werke verllaniinen wie der 
Binsenhahn im Feuer (Chàiul. 5,24,3, vgl. Brih. 5,14,81, und 
künftige Wi^rke haften nielit an ihni, wie das W'asser nieht 
ani Blatte der Lotosblüic ((’hànd. 4,14,3|. Seine Individualitat, 
den Trager aller Werke, hat er als eine Illusion durchsehant, 
inderu ihm das Atmanwissen und in ihm die Krldsung zuteil 
wurde. Mund. 2,2,8: 
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XV. Die Erlôsung. 


ürsprung 
dieBes Ge- 
dankens- 


Die Er- 
lôsung na ch 
Brih. 4,2. 


Wer jenes Ilochst- uiid-Tiefsto schaut, 

Dora spaltet sich des Herzens Knoten, 

Déni lôsen aile Zweifel sich, 

Und seine Werke werden Nichts. 

Das Atmanwissen bewirkt nicht die Erldsun^, 
sondern ist die Erlôsung. Fragen wir nach dom Urspruug 
dieses durch die ganzo lipanishadliteratur sich hindurcli- 
ziehenden Gedankens, so werden wir auf die Brih. 3 un<l 4 
vorliegenden Reden des Yâjhavalkya (aus dessen Gedankeii- 
kreis auch schon die oben, S. 311, zitierien Worte Brih. 1,4,10 
stammen, vgl. Brih. 1,4,3) zurückgewieseii. 

Wir beginnen mit Brih. 4,2. Zuni Konig Janaka, den wir 
uns als auf der Hohe d<‘s damaligen Wissens (etwa wie Nârada 
Chând. 7,1) stehend zu denken haben, spricht Yàjfuivalkva : 
„Dieweil du nun also reich bist an Gefolge und Oiitern, die 
Vedeii studiert und die Geheinilehren geliürt hast (adhiinmhi 
und nUa^fipaulshdihi bist), so sage mir, woliin wirst du, wenn 
du einmal von hier abscheiden wirst, gelangenV‘‘ — „l)as weifs 
ich nicht, o lleiliger, wohin ich gelang(în werde.“ |Er weifs 
es nicht, trotz dvmffâna und dvndoka. von dcmen gewifs iii 
seinen Vcden und Upanishad’s die Red(^ war; ihre OtîVn- 
barungen scheinen bei dem Kdnig keinen voilcn Glauhen imdir 
zu finden.] — Yàjnavalkya versetzt: „So will ich c‘s dir sagen, 
wohin du gelangen wirst“. - „0 Ileiliger, sage es!‘‘ — W’us 

werden wir zu horeii bekommen? Jedenfalls etwas, was nicht 
starker als durch dieso Einfiihriing als (dwas zu danialiger 
Zeit vollig Neucs gekennzoichnet werdcm konnte. 

Zuniichst bcschreibt Yajnavalkya den individuel len Atinan, 
wie er im llerzen wohnt, Indra und Viràj gleichsam als seiiu^ 
Fühlhorner in die beiden Augen erstreckt und niitsamt ihrieri 
von der Blutmasse des Herzens ernahrt wird. Plotzlicli, iiideni 
in so grobmaterialistischer Weise vom individuelleix Atman 
die Rede ist, hebt es sich wie ein Nebel von unsern Augen: 
„<<Die vordere (ostliche) Himmelsgegend sind seine vorderen 
Organe, die rechtsseitige (südliche) Himmelsgegend sind seine 
rechisseitigen Organe usw., „«alle Himmclsgegenden sind 
aile seine Organe. Er aber, der Atman, ist niclit so und ist 
nicht so. Er ist ungreifbar, denn er wird nicht gegriffen, 
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unzerstürbar, denn er wird nicht zerstort; unhaftbar, demi es 
haftet nichts an ihm; er ist iiicht gebunden, er wankt nicht, 
er leidet keinen Schaden. — O Janakaî du hast den Frie- 
den erlangt!)» — Also sprach Yajnavalkya.“ 

Die letzte Aufscrung liifst keinen Zweifel darüber, dats 
hionnit die hocliste Belehnujg erteilt sein soll, in weîcher wir 
die Antwort auf die Eingangsfrago: „\v()hin wirst du, wenn 
du einmal von hier abscheiden wirst, gelangenV^^ zu suchen 
haben. i iid diese Antwort besagt, dafs die Seele nacli déni 
Tode nirgendwohin gehen wird, wo sie nicht schon von jeher 
war, iind niclits underes sein wird, aD was sie von jeher war: 
der eine, ewige, allgeg(Miwarlige Atinan! 

Die Zweifel, welelie, bei der abruplen Form des Ab- 
schnittes, ii])('r die Kichtigkeit dieser Aiitïassung b(‘steh<‘n 
koniiten, werdeii V(dlig b(‘seitigt dureli <ii(‘ niclit inifszuver- 
stehenden Ibdehnnig^'u, wel(*l»e yâjfèavalkyu déni danaka Drih. 
4,'D- 1 erteilt. Naehdeni liier als Schicksal des Kniti({i/(ini(hHu 
„des Verluiigenden‘‘ (und inithin sich nocli niclit aïs (bm Atman 
^^'issenden), die Rückkehr zu (‘ineni n(*uen Frdendasein gelidirt 
worden, s(» folgen Worte, wie sie tief(*r. wahrer, lierrlicher nie 
ans Arenscheniuunde ergangen siml (Hrili. 4,4,0- - 7): 

„\unmehr voii d('ni Niclitverlangmiden ((ihàmtujtuHÙKü i. — 
Wer oline \'orlangen, fn*i von Verlangcn, gestillien Verlangens, 
selbst sein \'erlangen ist, dessen Lebensgeist er ziehen 
nicht a us, soudern Urahnuui ist er. und in Brahinan geht tu* 
auf. — Daniber ist dieser Vers; 

WA’iiti alh* L(‘iden«chaft sclnviiub't, 

Dir nist«'t in des Mt*nsch(*n lier/., 

Dann wird, wer stcrblich, uiistert)Uclu 
Sclion hier erlangt dus Brahman or. 

Wle eine Schlangiuihaut tôt und abgeworten auf einera Ameiseii- 
haufen liegt, also liegt dann dieser Kdrper, A ber <las Ki)r[>er“ 
losi*, das Unsterbliche, das Lebon ist Imiter Brahman, ist lauter 
Licht.“ — 

Wlr wollen zuniicdist diese Stelle benutzen, uni einige 
andere, an si(di dimkle, Ausspriiehe. des YAJfuivalkya auf- 
zuhellen. 


Die Kr- 
Ic^sang iia« 
Jirih, 4,S--S 
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iiïiij. 8,2,11. 


nrih, 3,2,12. 


„Kach dem 
Tode i$t 
Jcein Be- 
Wif8t»ein.“ 


Brih. 3,2,10. 


Brih. 3,2,11: „« Yâjnavalkya», so sprach er, «werm dieser 
Mensch stirbt, wandern dann die Lebensgeister aus ihm aus 
oder niclit?» — «Mit nichten!» sprach Yajnavalkya, «sondern 
ebendaselbst bleiben sie versamraelt; er schwillt an, er blaht 
sich auf, aufgcblaht liegt der Tote»,‘* — In dieser Stelle licgt, 
wio bereits Upanishad's S. 431 Anrn. bemerkt, eine Einschriin- 
kung anf die Erlosten allerdings niclit vor, wic deiin auch dus 
Aufgeblahtwerdeii durch die sich entwiekclnden Gase an 
jeder Leiche ohne IJnterschied beobachtet werden konntc. 
Doch werden wir, wie schon die Màdliyandina’s zii tuii 
scheinen (Up. S. 431 Anni.), die Worte nur von den Erlosten 
verstehen müssen, vvolien wir uns nicht mit, dem Aiisspruche 
des Yajnavalkya Brih. 4,4,2, ,,indem daslAdien aus/.icht, ziehen 
aile Lebensorgane mit aiis‘\ in unvereinbaren \Vi<h‘rspruch 
setzen. 

Nocli dunklor ist das Folg(‘nde, Brih. 3,2,12: .,«Yâjna- 
valkya», so sprach er, «wenn dieser Mensch stirbt, was ver- 
lafst ihn dann nicht ?*• — «Der Name», so sprach er, «denn 
unendlich ist der Name, uneiidlich sind die Vi(j,ve devah, und 
die unendliche Welt erwirbt er mit dicsmn»).^^ — Hier müs'icn 
wir, wie Up. S. 431 gezeigt. unter d(‘m Xarnen die nnendliclie 
„\Velt als VorstelIuag‘‘ verstehen. In<l(‘in sie fortluîsteht, 
bleibt das sie tragcnde Subjekt d(‘s Erkennens besttdien. 

Mit dieser Erklarung stimmt es schbn ziisammen, ilafs 
Yajnavalkya Brih. 2,4,12 | : 4.0,13) der Maitreyi gegenüber 
behauptet: „nach dtîin Yode ist kein BowiilstsiMirh un<i dies 
dahin erkliirt, dafs der unvcrganglicbe, unzerstdrbanî 
atniccJnttülharwdn, 4,5,14) Atman nach dem Yod<^ doch kidn 
Bewufstsein von Objekten mehr babe, w(‘il er als Subjtdct des 
Erkennens alsdann ailes in sich, nichts aiifser sicli habe, somit 
„keine Berührung inehr mit der Materio habe“ iniàtrâ-asam- 
sargas tu asya hhav(ff/\ 4,5,14 Màdhy., vgl. Ipanishad’s S. 4H5 
Anm.). 

Auch die mystische Aufserung Brih. 3,2,10 von dem W'asser 
(der Erkenntnis), welches das Eeuer des Todes auszuloschen 
vermoge, findet hierin ihre hefriedigende Erklarung. 

Somit hat Yajnavalkya schon ganz die schopenhauersclie 
Définition der Unsterblichkeit als einer „Unzerst(irbarkeit ohne 
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Fortdauer“ (Elemente der Meiapliysik § 249) antizipiert. Wie 
es fur den Wissenden keine Kealitiit der Welt und der Seelen- 
wandening melir gibt, so gehort aueh die Unsterbliohkeit als 
Fortleben nach déni Tode zu der grofsen Illusion, deren Nichtig- 
keit er durchschaut bat. 

Von den zahlreichen spateren Upanishadstellen, welche in spitew 

• 1 ^ ^ t • J Stalleii. 

ahnilcher Weise wic die bisher besproclienen i àjnavalkyareden 
das Atmanwissen als die Eriosung leiern, mogen hier noch 
einige folgen. 

Brih. M, 12—13. 15—17. 

Doch wer sicit als das Stdhst «'iraist bat in Gedanken, 

AVi(‘ unig der wiiiisclieii nocli, dcin Leibe iiachzukranken ? 

Wein iii dos Leib’s abgründlieber Betieckung 
(ieworden ist /um Selbsto die Krw<*(kung, 

Den als ailiniiclitig. als der \Velteu Scbopfer wifstl 
Sein ist das AV<.'Uall, weil er selV>st das Weltall ist. 

Der Mann, der als .sein eigen Selbst 
(rott bat gi'sebaut von Ange>iebt, 

Den Heirn des. das da war und wird, 

D(‘r iVirebtet nnd verbiigt >icb nicbtî 

Zu dossen Fulsen rollend bin in dalu* nnd l'agen gebt die Zeit, 

Den (iotter als d<'r la<'lit(*r Eiebt anbeten, als rn>tt*rblicbkoit, 

In deiu der Wesen t’nnifaeb lle<‘r initsamt déni Kauin gegründet stebn, 

Den weir» als inelne StM-b' ieb, nnsterbli<‘b den rnsterblichenî 

C'iuuul. 7,2<*>,2. 

Di’i* Seiuinende scbaiit niebt den Tod, 

Niebt Eiankbeit und nicht I ngeniucb; 

Das AH nur .sebaut der Scbaueiide, 

Das AH durebdringt w allerwàrts. 

laitt 2,9. 

Vor diMii die Worte mnktdiren 
( nd das Donkeu, nicht lindcnd ihn, 

Wer die.ses IJrahman’s Wonne konnt, 

Der fürcbtet sitdi vor keiucm mebr. 

Keim 11 — 12. 

Nur wer es nicht erkennt, kennt es, 

Wer es erkennt, der weifs es nicht, 
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Kicht erkanut vom Erkenneiideii, 

Erkannt vom Nicht-Erkeimenden. 

In wem es aufwacîit, der weifs es 
Und liiidet die Unsterblichkeit: 

Dafs er es ist, gibt ihm Mannheit, 

Dafs er es weifs, Unsterblichkeit. 

Kâth. 5,12. 6,12—15. 

Ben einen Herru und innres Selbst der Wesen, 
Ber seine eine Forin ausbroitot vielfach, 

Wer den, als Weiser, in sich selbst sieht wohnen, 
Ber nur ist ewig selig, und kein andrer. 

Nicht durch Redeii, nicht durch Denken, 
Nicht durch Seheu erfafst maii ihu; 

«Er istî » Burch dieses Wovt wird er 
Und nicht aiif andre Art ertafst. 

«Er ist!» so ist er auflafsbar, 

Süfern er beider Wesen ist, 

«Er ist! » wer so ihn auffaf.ste, 

Bem wird klar seine Wesenheit. 

Wenn aile Leidenschaft schwindet. 

Bic nistet in des Men.^clion llerz, 

Bann wird, wer .sterbli(;h, unsterblicli, 

Hier schon erlangt dus Hrahrnan er. 

Wenn aile Knoten sich spalten, 

Bie umstricken das Menschcuherz, 

Bann wird, wer sterblich, unsterblich — 

So weit erstreckt die Lehre sich. 

îçâ 6—7. 

Boch wer die Wesen hier aile 
Wiedererkennt im eigncn Selbst 
Und sich in allem, was lebct, 

Ber angstigt sich vor keinem mehr. 

Wo zu den Wesen hier allen 

Bas Selbst ward des Erkennenden, — 

Wo wiire Wahn, und wo Kuniiner 
Für ihn, der so die Einheit schautV 
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Çvet. 4,18. 

Das Dunkel weicht, nun ist nicht Tag noch Nacht mehr; 
Nicht seiend, noch nichtseiend, — selig nur ist er! 

Er iat der Ora~Laut, Savitar’s liebwertes Licht, 

Aus ihm eriiofs daa Wissen uranfanglich. 

Maitr. 6,34 (Up. S. 358). 

Wer, durcli Nachsinnon reingewaschnen Geist(38, aich 
Verseukt ini Âtnian, was fur Seligkeit der fiihlt, 

Das auszudrücken sind imstande Worte nicht, 

Das imifs im iniieni llerzen ma» erfahren sclbst. 

Mund. :k2,2. 2,2,8. 3,2,8. 

Wer Wünsche noch begehrt und ilinon naclduingt, 

Wird durch die Wiinsehe hier und dort geburen; 

Wer aber wuiischgotillt, wes Sclbst bereitet, 

Dem .schwindt'n aile Wünsche S(?hon liionieden. 

Wer jones IIoehst-iind-Tiefste schant, 

Doin spaltet sioh des îlerzons K note», 

Deiu loHon aile Zweifel sicli, 

Ünd seine Werk<‘ werden Niehts. 

Wie Stroine rinnen und im Ozoan. 

Aufgebend Naine und (î est ait, verschwinden, 

So geht, erldst von Name und Gestalt, 

Der Weise ( in zum gottlicli hr)clisten Geiste. 

Main) ùky a - Kârikà 1 , 1 6. 

Iin anfaiiglosen Weltblendwork 
Scbbit't (li(' Seele; Avenu sie erwacht, 

Dann waebt in ihr das zweitlose, 

Schluf- und Iraiim-losc Kwige. 

Kaivalya 18—23. (Der Erloste spricht:) 

Was als (îenufs, (Jenufsobjekt, 

Geniefser die drei Stande kennt, 

Davon verschieden, Zuschaucr, 

Rein goistig, selig stets bin icli. 

In rair eutstand das Woltgunzo, 

In mir nur hat Beatand das AH, 

In niir vergeht es, dies Brahman, 

Das zweitlose, ich bin es selbst. 
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Des Kleiiieii Kleinstea biu ich, und nicht vv.eu’ger 
Bill grofs ich, bin das bunte, reiche Weltall, 

Der Alte bin ich, bin der Geist, der Gottherr, 

Ganz golden bin ich, seliger Erscheinung. 

Olin’ Hand und Fufs bin ich, imendlicli müchtlg, 

Seh’ ohne Augen, hore ohne Oliren; 

Ich bin der Wissende, und aulser mir ist 
Kein aiidrer AVissender in ew’gen Zeiten. 

Durch aile Vedeu biu ich zii eikenncn, 

Vedavollender bin ich, Yedawisser, 

Tom Gutcn IVei und Ihiscii, luiverganglich, 

Geburtlos liin icli. ohne Loib und Siiine. 

Für mich gibt es niclit Erdt‘ und iiicht \V:isst*r, 

ISicht Feuer, nicht den Wind und nicht dcu At]u‘r. 

Auf Gnmd dieser und aiidrer Stellen wollen wir zum 
Schlufs hier ebe kiirze (’harakteristik des Erlosten ver- 
suchen. 

Das Atmanwisson bewirkt nicht die lA'losung, sondiTii ist 
die Erlosung; denn wer es besitzt, der bat die Existenz der 
Welt, die Existenz seiner Leiblichkcit und hulividualitiit als 
eine Illusion (nifh/â) durchseliaut. llieraus folgt ailes l'brige. 

3) Der Wissende ist al^innaifammat : ailes Wiinschen, H(î- 
gehren, Verlangen, ailes Iloiîen und Fürcliten bat für ihn auf- 
gehort; denn dies ailes setzt ein Objokt voraus, auf welches 
es sich hezieht. Ein solches aber gibt es für deu Wissenden 
nicht mehr. „Wahrlieh, nachdem sie dieser Seeh» sieli Ixnvufst 
geworden, stehen die Brahinanen ab voni V(U'laiigen naeh 
Kindern und Verlangen nacli Ik^sitz und Verlangen iuu,‘h der 
Welt und wandern umher als Bottier. Denn das Verlangen 
nach Kindern ist Verlangen nach Besitz, un<I das Verlangen 
nach Besitz ist Verlangen nach Welt; denn aile beide sind 
eitel Verlangen^ (Brih. 3,5). „Dieses wufsten die Altvorde.rn, 
wenn sie nicht nach Naclikommenschaft begehrtenund sprachen: 
«Wozu brauchen wir Nachkomnicn, wir, deren Seele dieso Welt 
ist!»“ (Brih. 4,4,22). — Kurz und trefflich fafst dies Gaudapâda 
(1,9) in die Worte zusammen; „Wa8 kann wiinschen, wer ailes 
hat?“ — Darum kennt der Wissende auch koine Furcht melir. 
„Wer dieses Brahman’s Wonne kennt, der fürchtet nun iiiid 
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nimmer sich^‘ (Taitt. 2,4), „der angstigt sich vor keiriem iriehr‘‘ 

(Katli. 4,5. 12). ,,Denn wovor sollte er sich fürchtenV Demi 
vor einem Zweiten ist ja die Furcht“ (Brih. 1,4,2). 

2) Die Krkcmntnis des Atman liebt über die Individualitiit 

^ , deBLetdtn* 

und dainit über die Moglichkeit des Sclimerzes hinaus. „Den 
KumiiKT iiberwindet, wer d(‘a Atman kennt“ (('hând. 7,1,3). 
„Best‘ssen wird der Bekürjierte von Lust und Schnierz, demi 
V eil er bekürp(‘rt ist, ist keiiie Abwebr moglicb der Lust und 
lies Sclinierzes. Den Kürperleseii aber berdhren Lust und 
Schmerz nieht‘' (Chand. ,.Darum, fürwalir, wer diese 

Briick»* iil)ers(*bntten bat als ein Blindm-, der wird sebend, 
als (‘in V(‘rwun(leter, der wird beil, als ein Kraiiker, der wird 
g(‘suiid‘' (Llunid. 8.4,2). 

.3) ,,l'nd seine \\'erk«‘ W(‘nlen Niehts“ {Muiul. 2.2.8). Vemioii- 
Aile \\'(Tke, (li(^ gut<*n wie die bdseii. werden bel erlaiigter *wfrkr 
Erkenntnis zuniehtt', wit' otY v(*r.sichert wird (vgL di(' obeii 
S. ;»ll angefiihrtmi .'^t(‘llen). Ikuiii die liidividualital , widclie 
sii' bervorl)ra(’hte, ist t’iir den Wisseiiden iiur ein Leil Jinier 
grofs(‘n Welt illusion, die er durchscbaut liât. 

4) Ans d(‘nis(db(‘n tîrunde buften ihni kiuiftig»^ Werke NU’hunh»r 
iiielit nielir an, wie das W asser nielit ani Blalt(‘ d(‘r 1 .otos- tViefwîrke 
bliit(‘ harieî {('hand. 4,14,2>). Dafs er lüises tuii .sollte, ist 
(lundi seine FreiluMt von alteni V(*rlangen viillig ansgesehlossen. 
,,I)ariini, W('r sobdies uiafs, der ist lieriiliigt, InvAliint. ent- 
sagi'Tid, geduldig und m'sainnndt ; mir in siidi s(dbst siebt er 
das Seibsl, ulk's siebt er an als dusSi'lbst: nicht überwindet 
ihn .das Büse, (*r überwindi't alb's Bdst», . . . frei von Bdsmn, 
frei von laMchniscbaft und t'rei von Zwidb'I, vird er ein lirâlt- 
er, clessmi ^Vel( das Unilnifint i.si‘" (Brib. 4,4,23). — 
„W5)durch kdit di(îs(M' HràJnfKHfd Y Dadureb, wodureh er lebet, 

\vie ('S eben kominl'‘ (Brib. 3.,5). ^>ein küiii'iiges Verbalten 
der I^eiblielikeit naeb, di(' er wii* eine Scdilaiigenbaut ab- 
gcstreift bat, ist vdlkg ohne Belang; i(;a 2: 

Ma}4 immei’hii», sein Work treibeiuî, 

Hundort Jahro iiian wünschen sich! 

Druin «tülit's, wciin go du, nicht aiulers; 

Wcrkbelieckuiig klebt dir nicht an. 
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5) „Wem dieses ward, fürwahr, der zweifelt iiicht“ (Chând* 
3,14,4), „dem lôsen aile Zweifel sicli“ (Mund. 2,2,8), „frei von 
Zweifel, wird er ein Brahma (Biih. 4,4,23). „Weil die Er- 
kenntnis des Âtman nicht auf Keflexioii (tarifa, Kath. 2,9), 
sondern auf unmittelbarer Innewerdung (amihhava) beruht, 
darum kann sie durch keinen Zweifel mehr erscliüttcrt werden. 
Die Tauschung, nachdem sie durelischaut ist, kann nicht mehr 
tauschen. Die Frage nach der Moglichkcit eines Rüekfalls 
kann nicht erhoben werden und wird nicht erhoben. 


4. Die tirlosiin^slehre in eiiipirischeni (venande. 

1) Der Atman ist unerkeiinbar. 

2) Der Atman ist die alleinige Realitiit. 

3) Das Innewerden des Atman ist die Erlosung. 

In diesen drei Satzen liegt die metaphysisclie W ahrheit 
der Upanishadlehre, Ihre weitere Ausgestaltung besttdit darin, 
dafs diese metaphysisclie Wahrhoit (alinlich wie in der Grie- 
chischen und der Neuern Philosophie) unberechtigterweiso 
in die Sphare der Erkennbarkeit herabgezogen und mit em« 
pirischen Formen umkleidet wird. 1) Der Alman wird zu 
einem Objekt der Erkenntnis, welches er in Wahrlndt nicht 
ist. 2) Der Welt wird ihre Realitiit belassen, und d(‘r hier- 
durch entstehende Widersprucli ausgegîichen durch die imnu'r 
wiederkelirende Versicherung, dafs die Welt mit di^m Atman 
identisch sei. 3) Die Erlosung endlich ersehoint talschîicdi in 
der Anschauungsform der Kausalitiit als ein Werden zu etwas, 
was vorher nicht war, und in den Anschauungsformen der 
Zeit und des Kaumes als die Aufhebung einer zeitlichen und 
raumlichen Trennung von dem Atman, welche in Wahrheit 
nie bestanden hat und daher aueh nicht aufgehoben zu werden 
braucht. 

Hieraus entspringt die empirische und daher irrige Auf- 
fassung-, dafs die Erlosung (welche in Wahrheit von jeher be- 
stand und schon im Augenblicke des Erkennens uns voll- 
standig zum Bewufstsein kommt) voll und ganz erst mit 
Auflosung des Leibes erreicht werde. Chând. 3,14,4: „zu ihm 
werde ich, von hier abscheidend, eingehen“; Chând. 3,14,2: 
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„(lieseni [WelUreiben] werdt3 ich nur so lange ungehoren, bis 
ich erlost sein werde, daruuf werde ich heimgelien“; — Kâth. 5,1 : 
rintf(kUiç ca vimacifutc „tind wenii er vom Leibe erlost worden 
loder: nuchdent er schori durch die Erkenntnis erlost worden), 
\vir<l er [endgültig erst im TodeJ erlost^. — Einer spiitern 
Zeit gehürt dus (jleicliiiis von déni Topferrade (dern l.eben) 
an, welches zu Ende rollt, aucli nachdein dus Gelais (die 
Erlosung) sehon fertig ist (Systian d. Ved. S. 459. Garbe, 
Sankhyaphilosopliie 8. 1821, sowie die rnterscheidung zwischen 
>olohen, die erst mit dem Tode erlost werdeii ( ridrjffunukto, 
und solclu'ü, die es sclioii bei Lebzeiten sind (jiraumukti ). 
Idese rnterscluddung und jener Vorgleich stammen erst ans 
d(‘r reaJistisohen, deiii Sâidvliyam zutreibendcui, Période des 
Vedanta. Heide sind uns in den l'panishad's (mit Aiisnahme 
ganz spater) niebl begegnet und st(dien mit d(*m ursprüng- 
liclien Sitm der Erbisungslelire im \\'iderspruch. Xacli dieser 
ist j(Mier, sobald er das Àtmaiiwissen besitzt, jivunuiKkia: 
die weitere Fortdauer oder Xichtfortdauer seiner l.eibliclikeit 
ist ihm. \vi(‘ ailes aiulere in der Weit, gîeicligiiltig: durch den 
Tod erlangt er nicbts, was er nicht sehon vorlier besessen 
batte, und wird nichts los, was er nicbt sehon vnrber durch 
Erkenntnis von sicli goldst batte. 

W'ie (lie riieorie der Vidt hamMi nebst den sie vor- 
ben‘i((*nden rpanishadstellou auf der talselam Anmdime ruht, 
als wenn zwischen uns und dem Atman eiiu‘ zeitliche 
rrennung l)(‘stande, so ist es nicht minder falsch und auj* 
einer unberecluigten Anwenduiig der empiriscdnm Erkenntnis- 
weise beruliend, wenn zwischen beiden eine raumliche Tren- 
nung angenoinmcn wird, so dafs es erst eines Hinganges zu 
dem Atman bodarf, um ilin zu erreichen. Doeh ist diese An- 
sehauungsweise, uiit<ïr Nucîhwirkung der altiîii Vorstellungeii 
(ânes Hinganges zu den Gottorn, zum Prahman, zum Atman 
(oben 8. 309), auch in don Ipunishad’s nicht self en. Dafs 
die dabei zutage tretomhm VXirstelIungi'n wenig ziisammen- 
stimmon, liegt in der Xatur der 8aehe. AViv wollen die 
wiehtigsten 8tellen in der Kiirze überblickon. 

Ganz niythiscb (wiowohl dem Yajhavaîkya in den Mund 
gelegt) ist Hrih. 3,3 die Besclireibung des Weges, welelier die 

UoioUiohtâ der Philosoiihie. I,ii. 21 
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Darbringer des Açnmedha als des hochsten Opfers zwischeii 
den Schalen des Welteies liindurch ins Jenseits leitet, wo sie 
der Wind in Empfang nimmt. Audi die ara Schlufs ver- 
heifsene Abwehr dos Wiedertodes fur den, weldier den Wind 
als Besonderheit und Allgemeinlieit (individuellen und kos- 
inisdien Pruna) Weifs, zeigt, dafs dieses Stüdc nodi der Zeit 
vor der rpanishadlehre zuzusdireibon ist, — Als oino Fort- 
setzung desselben konnt<‘ betrachtet wordeu Brih. 5,10, wo 
geschildert wird, wie die Dahingeschiedenen (ohiio ( ’ntorsdiiod) 
ira Jenseits vom Winde in Empfang genommeii und darm 
durch Sonne und Mond zu der ,A\ elt, welohe ohne Hitze 
und ohne Kalte \<içol'am ((himum, d. h. ohne die (Jegensiitze 
des Erdendaseins) isL“, gelangen, uni daselbst ,,unaufhorIiche 
fJalire/‘ zii weilen. — Zur Sonne nirnnit scinen Weg auoh der 
Sterbende Brih. 5,15 (l\*â 15 — 18), nur dafs er sich als identisch 
mit dem Purusha in der »Sonne erkeiint, worin schon ein 
llineinspielen der Atmanlehro und eine Einhettung derselbeii 
in die überkoinmenen niythologischen N'orstellungen gefunden 
werden kann. — Dasselbe gilt von (’hând. 3,13, wo zunachst 
die fünf Pràna’s nel)st den entsprechenden fünf Sinnesorgamm 
und fünf Naturgottern aïs die fünf „(h‘Hterofrmmgeir‘ (thra- 
snshaif(is) bezeichnet und als „die fünf Dienstmaniien des 
Brahman und Türhüter der llimmolswelP^ bescbrieben wer- 
den, dann aber das durch sie zu erreichondo „Licbt, welcbes 
jenseits des Himmels dort leucbtet“, ideiitiseb gesetzt wird mit 
dem Licbte, „welches hier iuwendig ira Menscben ist‘b — 
Auch die Eschatologie von Cliând. 8,1 — 6 zeigt diese Yer- 
mischung mythologischer und philosophiseher Vorstellungen, 
wenn Cband. 8,6,1 — 5 der Weg durch die Adern und die mil 
ihnen verbundenen Sonnonstruhlen zur Sonne hin gescliilderl 
wird, wahreiid doch vorher 8,3 die Bralimanvvelt nicht in 
transzendenten Femen, sondern im Ilerzen nachgewiesen 
worden war. Dafs daboi die Grundanschauung philosophiseh, 
und die mythische Ausmalung spatere Verbnimung ist, zeigt 
sich reoht deutlioh daran, dafs 8,5,3 uus iira>ti/(m, der „Ein- 
samkeit^S in die sich der Brahman Suchende zuriickzieht, 
„zwei Seen in der Brahmanwelt, ira drittem lliramel von hier“ 
mit Nam en ara- und -tjÿa gemacht werden. Hierun sind noch 
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andore llerrliolikeiteu der lirahmanwelt (das Gewâsser Airam- 
muiiyom^ der Feigenbaum Soniasavana, die Burg Aparâjttâ 
and der Palast Prahlna'iiuifam)^ von einer spiltern Iland, wie 
wir l'panishad’s S. 188 gezoigt, angefügt worden. — Vielleicîit 
sehon abbangig von dieser Stolle ist die noeh weiler gehende 
Schilderung cler Brahmanwelt Kaush. 1,3, wo iinier anderm 
nicht îiur der Palast Aixirâjitnw (hier neutr.) wiedorkelirt und 
ein Baum Jlya vorkommt, sondern aueh „der See er- 

vahnt wird, dessen Xaine eine abgeleilete Bildung von dem 
8ee < ’hând. 8,5,2) sein diirfte, soinit fur die Abhangigkeil 
von dieser b(‘weisend sein würd<‘. — Einer andern An- 

schauung als (’hând. 8,0,1 — 5 gehdrt der (’hand. 8,0,0 an- 
gehiingte und KAth. (5,10 wiederkehrende Vers an. welcduT 
nicht (TvSt b(‘inî Eingang in die Sonne, sondern scîion beiin 
Austreten ans dem l.cihe die Aussonderung der durch die 
lOP'® Ader aiifsteigenden Erldsten stattlindeii liifsi. — Hier- 
mit verwandl ist der \\>g der Erlësten durch Kopfscheitol, 
Eeiier, Wind und Sonne /ai Brahman hiuauf. wie ihn 
'Taitt. 1,() beschr(Mi)t. Aile diese Stellen stehen unler dem 
Eiidlusse des rpanishadgedankens, den sie in einpirischt^ F(U*- 
iiien kloiden, indimi sie ihn mit den hergebraeh(en mytho- 
logiscdien Atischaiiungen verquicken. Becht grell trit i dies luTvor 
Ait. l\A: ^ iiachdem (U' sich als den Atman <‘rkannt, 

bat. „aiis dieser Welt em[)orsleigend, in Jener Iliminelswell aile 
AViinsehe erlangt und ist unsterbli(‘h geworden“ — sehr über- 
flüssigerweise, mudidem ('r sich sehon mit dem Atman, dem 
Prinzip aller Dinge, als identiseh ertafst liatte, 

Eine Klarung fanden di(‘.st‘ Vorstellungen durch Aus- 
gestaltung der Théorie vom Drmyâna, wie si(‘ < 'hand. 4, 1.5,5 
vorlu'gt. imd Verkniipfung derselben mit der analogen Kon- 
struktion des Pitrij/ân</ in der FOnîTeuerlehri', dem grofsen 
llaupttexte der Seeleiiwunderungslehre, den wir 'oben be- 
sprachen. Wir sahen (oben S. 301). wie man die Seelen der 
Erlosten durch eine Keihe heller Schichlen (Flamme, Tag, 
helle Alonatvshalfte, helle Jahreshalfte, Jahr, Sonne, Aloml und 
Blitz) his in Brdhman hiiiein gelangen liefs, von wtdchem „sie 
nicht mohr auf dem Rückwege zu diesem menschlichen Dasoin 
zuriiokkehron^. Analog dem Devayâna wurde dann . weiter 

21 ^ 


Ucr /)«#«* 
fiântu C; 



324 


XV. Die Erlosiing. 


oie ^Krama- 
mukti. 


raittels der entspreehenden dunkoln Schicliten (oben S. 302) 
der Pitriyàna konstruiert, wobei man jedoch, mv. gezeigt, niclit 
vermoiden konnte, den Mond beideii Wogtm gemeinsani sein 
7A1 lassen. Dieseii 1 belstand sucht der Urheber von Kaush. 1,2 
zu heben, indeni er, die bis zum Monde führenden boider- 
seitigen Vorstufen kassierend oder ignorierend, aile ziira Monde 
gehen, voir dort die Nichtwissendeii zurückkehren und die 
Wissenden den Devayana antreten lalst, welclieiu zum Ersatz 
für jene unterdrückten Stufen eine Reih(‘ iieuer Staticmen 
(Mond, Feuerwelt, Windwelt, Yarunawelt, Indrawelt, Prajâ- 
patiwelt, Brahmanwelt) gegeben werden. Diese werden dann 
von spatern Vedântisten den vormalifren Stationen des 7>r/7/- 
ijchm einfach eingereiht (Systcun des Ved. 8. 475); im übrigen 
bat die Théorie der weniger beachteten Kaushîtaki nieht ent- 
femt die Bedeutung gewonnen wie die von der Auloritat von 
Chand. 5,3 — 10 und Brih. 6,2 getragene Paneagnividyâ. Auf 
ihr beruhen fast aile spatern Darstelliingon des Devayàna, 
wie namentlicli die Miind. 1,2,11. 3,1,6. Prayna l,lt) vorkom- 
menden. Danebcn bleibt der Yajfmvalkyagt'danke, dafs das 
Atmanwissen schon die Erlosung ist. zu Réélit bestehen und 
wird oft ganz ungescheut mit der D('vayanalhe(>rin v(‘rbunden 
vorgetragen, wodurch dann schrotle \\'idersprii('he (mtstelien; 
man vergleielie z. B. Kûth. 6,14 — 15 mit Kath. 6,lti, oder Mund. 
3,2,2 mit Mund. 3,1,10. 

Eine Ausgleichung dieserWiderspriiclie versueht die spat(‘n‘ 
Théorie von der Kranumukti oder Stiifencrlosung, naeh welelier 
die für glaubige Verehrung auf dem Devayàna zu Brah.rnan 
aufsteigenden Seelen zwar nocli nicdit erlüst sind, (la ihiien 
das voile Wissen noch fehlt, doch audi nicht zurücdc zur Erdo 
gehen (denn es heifst: „für solche ist keine \\4e(ierke1)r^‘ 
Brih. 6,2,15. (Tiànd. 4,15,5. ^,15), sondern in Brahinan's Wolt 
vor dem Ende des Kalpa, wo auch sie vergeht, dus voile 
Wissen und somit die ewige Erlësung erlangen (vgl. System 
d. Ved. S. 430. 472). In den Upanishad’s sclieint die Krama- 
mukti bereits von der Çvet. Up. 1,4. 1,11. 5,7 v(*Hreten zu 
werden (vgl, die Anm. dort); noch alter aber dürfte der Vers 
Mund. 3,2,6 (Mahànàr. 10,22. Kaivalya 3 — 4) sein: 
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Die (Ier VedtintaleUre Sinii ergriffen, 

Entsaguiigsvüll, die BüTser, reineii WeHeiia, 
lu Brahmanes Welt zur letzten Eudzeit werden 
Voni Ünzerstorbaren erloset aile. 


XVI. Die prakiische Philosophie. 

1. Vorhemerknng. 

dede theorelisclie W(dtiini?ehuuung; Fcliliebst in sich I rteile i’>ûio*oï»hie 

^ und Hoxft- 

ill)or düH ridai iv(‘n Wert oder Unwi^rt d<*r Ding«‘ und gewinnt utàt. 
dadurcli (dnon Eintlufs auf iinser praktisches Verhalteii. Darum 
liai jeiles philosopliisolie S\ istein eine etliisehe Seite, iiiag die- 
Sidba lum zu idnor besondern Etbik aiisgestallet sein oder 
niclit, und gerade auf diese Seite legi unser (lefiihl ein su 
grofses (lewicht, dafs wir genoigi sind, den eiiier philo- 

sophiscdien \\ eltan.<i( lit abzu^chalzen nach den ethisi hen Folge- 
rungen, die sieh ans ihr ergebeii haben oder abgebdiot werden 
kbnnen. Wir lasseii uns dabei leiten dureh das alti* \\ ahr- 
wort: ,»Aji iliren Friichlen sollt ilir sn* erkennen“ (Matth. 

Indes kann aucdi diesos WorI nieht ohne Einsohrinikung gclten. 
l)(‘nn, uin in dem von desii gebrauchten Ibide /ai bloiben, es 
kann geseludien, dafs ein Baum gui ist und dennocli keine, 
oder keine guleii Früchtc' bringt. — etvva weil seine Dlüten 
zu frülr/oitig von dem kallen Kishauehe der Erkeniitnis der 
W'alirheit beriihrt wurden, 

I nd diestM- Fal! dürt’le in Indien tatsachlich vorliegeil. Atin*iii«hr* 
Selteu liât die ewige pliilosophischiï A\^ahrbeit einen sehartereii 
und treirendereu Ausdruek gefunden als in der Lelire von der 
erlbsenden Erkeniitnis des Atinan. Und dermoch ist diese 
Erkenntnis jenem l'isigen Hanche zu vergleiehen, wclclier jede 
Entwicklung hemml, jcdes Leben ersiarron rnacht. \\"er sicii 
als dm Atman erkannt bat, der ist zwar alleni Begehreii und 
damit der Moglichkeit eines uninoralischon Verhaltens für 
iinmer entriickt, aller zugleich ist ihm jeder Ansporn zu irgend- 
welcherà Tun und Schaffen genomnien : er ist ans dem ganzen 
Kroise der individuellen, illusorischen Existenz herausgetreten, 
sein Leib ist nicht mehr sein Leib, seine ^VtTke sind nicht 
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inehr seine Werke; ailes, was er weiterhiii noch tun mag oder 
nicht tun mag, gehôrt mit zu dem Hereiche der grofsen Tau- 
schung, die er durchschaut hat, und ist daher ohne jeden Belang. 
Darum lebt er tdriça' eva „wie es eben kommt‘‘ (Brih. 3,5,1; er 
isi y âdricchilca, Màndûkya-K. 2,37. Paramahansa-Up. 4), und Içâ 
1 — 2 gestattet ihm, sich hundert Jahre zu wünschen, zu leben 
und zu geniefsen, kein AVerk wird ihn beflecken, wird dich 
beflecken, evam tvayi „\venn so du‘S d. h. wenn du das Weltall 
in dem Abgrunde der gottlichen Wesenlieit versenkt liast. 
Nur mühsam und künstlich weifs die Bliagavadgîtâ aus dies(Mi 
Voraussetzungen die Forderung eines heroischen lîandeliis ab- 
zuleiten, wie wir in eiiiem spatern Teile unseres Werkes seh<m 
werden. Durch das erlangtc Atmanwisseu wird jedes, und 
soniît auch das moralisclie, Handelu aus den Angtdn gehoben. 

Moïaiitat Aber auch zur Erlangung der erlbsenden Erkenniuis kaim 
^edîngïng. das sittliclie Verlialten nur indirekt, nicht direkt beitragen. 
Denn diese Erkimutnis ist nicht ein Werden zu etwus, das 
vorher nicht ware und durcli gceignete Mittel' bewirkt werden 
konnte, sondern sie ist das Innewerden eines sclion \orher, 
schon von Ewigkeit lier Yorhandeneii, sie wird (schon in spii- 
tern llpanishad's) vcrglichen mit dem Erwaclien {prnhotlhit^ 
Hansa-Up. 1. Âtmaprabodha 1. (Jaudap. 1,14. 3,40. 4,92. 9H; 
vg\. prafihnd(lli(i Brih. 4,4,13, juafihodlta Ktuia 12, jàgrutu 
Kâth. 3,14, hoddhnm ib. 6,4; n'dyah^ çuddlnf, hfiddhalt Nrisiri- 
hott. 9) und erfolgt, wie dièses, von selbst (Kàtb. 2,23) und 
nicht durch Vorsatz. Mândûkya-K. 1,16: 

In aidangioHcm Weltblendwerk 
Schlâft die Seele; wenn sie orwaebt, 

Danii wacht in ihr das zweitlose 
Schlaf- und traum-loso Ewige. 

Di® El- — Erst spater, als die empirische Erkenntnisweise sich diu* 
«i2*W6^(fen Erlosungslehre bemaehtigte und dieselbe, wie gozeigt, unter 
etw*8. Anschauungsform der Kausalitiit auffafste, erschien das 
erlosende Wissen aïs ein Werden zu etwas, als eine Wirkiing, 
die auf bestimmte Ursachen erfolgte, und die inan dvfrch Bc- 
forderung der Ursachen glaubte hervorbringen zu konnen. 
Hierbei fafste man, wiederum einpirisch, die Erlosung auf 
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Tiach den iiufseni Symptomen, duroh welche sie in die Er- 
sfheiimng trat. Dieser Symptôme aber waren vor allem zwei : 

1) die Aufhebung ailes liegehrens, 

2) die Aufhebung d<‘s Eewufstseins d(*r Vielheit. 
Diese also gaît. es hervorzubring<m odor dooh nach Kraften 
zu bofordern, und hieraiis entspringen zwei inerkwiirdige Er- 
scheinungen der indischen Kultur, welche schon in den alten 
('panisliads wurzeln und in oiner Ueihe spüterer r})anishad's 
dire Ausbildung erfalmm, 

I) der SnHHjiâsdy welcher dus Begehreii, und 

21 der wcdcher das Bewufstsein der Vielheit 

durch kiinstliche Vorkehrungen aulzuhehen und duntit die er- 
losende Erkenntnis, wenigsUuis ihren aufsern Symptomen nueh, 
/U erzeugen bomüht ist. In diestm l)('id<‘ii. paralltd n(‘ben- 
tdnanderliudeiiden und vioHa(*h sich beriihronden, Kultur- 
erscheinungeii liegt die praktisehe l^hilosojdne, \v(deh(‘ ans 
dem (emi)iriseh uufgefafsten j I panisliadgedanken liervor- 
gewuclisen ist, und voii d<‘r wir, nach Mafsgab(‘ des in den 
Atharva-l'panisluid's vorliegeiKhm Materials, imcli in der Kürze 
zu handein huhen. \'orlu*r aher wollen wiv die \vi<htigst(.‘ii 
»*this(‘hon Oedunken, welcli(‘ in den I paiiisliad s Di<)tt sowohl 
ans (1er Atmanlehn' als viidundir n<*ben ihr lier entspring(‘n, 
hier zusaminenfasseii. 

îî, IHo Kthlk (1er tpiinishairs. 

l)ie Europiier, praktiseh und khig wi(‘ sie sind, pflegen 
<‘iue verdietisdielu* llatidlung vor allem zu schiitzen naeh ihrein 
<>l)J(‘ktiveii \Ver(<\ d, h. naeh dem Nutztm, d(‘n sie tiir die 
Nebenmensehen, fiir vieîe, (ür aile zur Folge ha(, \Ver in 
diesor Hit'htung die grhfsien Wirkungen erzi<‘lt bat, gilt tur 
den grüfsten Mann seiner Zeit : das Scherflein der Witw(' 
bhdht inirner nur ein Scherl’hun. Aber diesel ohjidvtive Wert 
der guten Tat ist zu sehr von (bu* (ïunst und Ungunst dei 
Verhiiltnisse, von der Einsieht, der Stellung, den nilfskraft('n 
d(\s Ihindolnden und andern Zuràlligkeiliîn abhiingig, als dafs 
er /uni Mafsstabe der moral ischen Würdigung dietuui koniüe. 
Diese bat sich viobnehr nur an deu subjektiven Wert oiner 
Ifandlung zu halten, welcher besteht in der (irofse des 


Zwei Syni- 

piomo 

Hrlôsung; 
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Objektive 
(jmd Bubjek- 
tire Wert- 
•çhfttzung 
der ttand- 
liiag in den 
(Tpaniahad’s 


personlicheiiOpfors,welches derHandelnde bringt, oder, genauer 
gesagt, in seinem Bewufstsein von der Grofse des Opfers, 
welches er zu bringen glaubt, und somit in dem .Grade der 
Selbstverleugnung (tapas) und Entsagung (aifasa)^ der in der 
Handlung sich zeigt, mag sie nun übrigens fur die andern 
von- grolsem, oder geringem, oder auch von gar keinem 
Nutzen soin. 

Diese l nterscheidung mag uns davor schützen, iti eine 
ungerechte Bourteilung zu verfallen, wonn wir, zunaohst mit 
einiger Befremdung, bemerkcn, wie bei don alton Indorn, 

. dcren Bewufstsein von der inonsehliclien Gesellschart, von 
ihren Bedürfnissen und Interessen luir wenig ontwickolt war, 
der Sinn fur den objektiven Wert der moralischon Iland- 
lung (d. h. Tuicb dem, was sie für andore ist| viel weniger 
als bei uns bestelit, walinmd ihre Sehatzung nacli dem siib- 
jektiven Wert (d. h. nach dem, was sie für donllandeln- 
den selbst bodeufet) in einer W'eise vorliandon ist, von der 
wir wohl nocli manches lernen kfuinen. In diesem Sinne be- 
scliattigt sicli die Ethik der t panishad’s wesentlich mit der 
subjoktivon Bodeutung der moralisclien Handlung, \^ eniger mit 
ihren Wirkungen nach aufsen hin, wiewmhl auch flie.se letzterf» 
Betrachtungsweise niir vor der ersteni zurüoktritt, keineswegs 
abor iehlt, wie wir zuniichst durch einige B^ûspiele zeigen 
wollen. 

Chând. 3,17 wird das Leben allegoriscli uLs eine grofse 
feomafeier betrachtet. llierbei wird, im Vorbcdgeben, in fünf 
Worten eine kleino Etliik cingetloehton, indem als der Opfer- 
lohn (dahshiyd)^ der bei dem grofsen Lebensopf<‘rfest zu vspen- 
den ist, bezeichnet werden: 1) fapas (Ask(^se), 2) davaw (Mild- 
tâtigkeiij, 3) nrjavam (Rechtschaffenhoit), 4) ahi})sâ fNieht- 
verletzen) und 5) saUjavacanam (Wahrliafiigkeit). 

Taitt. 1,0 werden zwolf Pflichten aufgezahlt, ncben jeder 
von welchen immer wiedcr das „Lernen und Lehren dos Ve.da“ 
eingescharft wird. Sie sind: Recbtschaffenheit und Wahr- 
haftigkeit; Askese, Bezahmung und Beruhigung; dazu als 
Obliegenheiten des Ifausvaters: Eeueranlegung und Agnihotram, 
Gastfreundliohkeit und Leutseîigkeit, Kinder pflicbt, Gatten- 
pfliclit und Enkelpflicht. 
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Wie in andern Landern, glaubt nian auch in Indien die 
Stimme des nioralischen Gesetzgebers (Prajâpati) ans dem 
Bollen des Donners zu vernehmen, dessen da! dal da! in 
dem Mythus ÏJrih. 5,2 als damynta ! daiia ! dayadhi'fün ! (be- 
zahmt eiich, gebl iVlniosen, habt Mitleid) gedeutet wird. 

Eine schdno Sentenz übcr die woIdtiUig(*n W'irkungen 
der gidcn Handîung jinde( sieh Mahanàr. 9 (Aiharva-Rez. 

ie von (‘inem mit Blüien bedeckten Baume der Duft 
Aveithin webt, also auch wehl weithin der Duft einer giiten 

Auf der andern Seite findet das Bëse seine scharfe Mifs- 
billigung in dem Cbând. 5,10,9 erhaltenen- Vers(‘ : 

Del' Diob des (ioldos und der Driiiintweintriiikcr. 

Uraimiaiu'iinutider, Lelirers Jk*tt Dellcxker. 

Die vier und fiinttens. wer mit ilinen nmgelit, stiirzt. 

Wenu hier siatt dos allgemeinen Verbotes von Diebstahl, 
'l’runksucbt, INford und Eliebrindi nur speziidle Fiille angoführt 
werden, so weist dies(‘ iioeli Ibhlende X’erallgenadnening, sowie 
aueh die Seltenhidt soleher Warnuiigen in der Tpanisliad- 
bteratur, darauf hin, dafs derartige Verbrechen ni('ht. oben 
hautig war(‘n, und dafs mancher indisclie Fürst sieh eUas von 
dem sebünen Zeuguisse aneignen konnte, wcdches A(;vapati 
Kaikeya seinen I ntertanon ( hand. 5,11.5 aiisstollt: 

< lu meinem Kel<l»o ist kein Diek, 

Kein (ieizigor, loûn Trunkenbold, 

Kein Opt’erloser, Schritlloser, 

Ki'in I»u))ler, keiin» Duhleriii. 

Dem entsprieht au(‘h der luilde, liumane Ton, in ^velehem 
wir in den l^panishad's Gutte und (uUtin, Vater und Sohn, 
Lf'hrer und Scluil(M% Fiirst und l'ntertunen mit einander ver- 
kehrcii sehen. 

\Vo die Moral naoh aufsen so wenig zu tun fand, da 
konnte sii^ sieh um vso ungeteilter dem Innern zuwenden, im 
Bewufstsein des »Spruches (Dhag. G. (k5|: 

In dir selbst deinoii Freund wissi*, . 

In dir selbat wisse deinen Feind. 
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Die Bekampfung dieses innern Feindes ist Tapas (Askese)^ 
seine Besiegung Nijàsa (Entsagung), und hierin sind die beid( 3 n 
Grundbogriffe gegeben, um welche sich das etbische Denken 
in den Upanishad’s bewegt. Über Tapas wurde sclion oben 
fS. 00 — 05) eingehend gehandelt, und wir wollon hier mir 
noch hinzufügen, dafs Mahànâr. 8 sehr richtig aile Tugenderi 
fiir Tapas erkîiirt werden, dafs aber nach Maluvnàr. 02, 1 1 „alle 
jene niederen Kasteiungen^^ (als welche wiederiim eine ilhnlicbe 
Reilie von Tugenden wie Taitt. 1,9, oben S. 328, und Malia- 
nâr. 8 aufgozahlt wcrden) überragt werden durch X^fâsn, die 
Entsagiing. Wichtiger als derarlige (unzelno Aufserungen ist 
es, dafs mit der Zeit zu den althergebracliten Lebtuisstadien 
des Bralnnacarin und (rrihastha ein drittes und viertes hinzu- 
traten, in deuen jene beiden libclisten lugenden, das Tapas 
als yànaprasfha und d<'r Xijàsa als Saatnfâsiny gleicîisam ver- 
korpert sind. Diese vier 8tadien des Brahmanschülers, Ilaus- 
vaters, Waldeinsiedlers und herumschweifenden B(3ttlers, in 
denen nach spiiterer Ansehauung das Leben jodes brahmani- 
schen Inders verlaufen sollte, werden in spiiterer Zeit (zuerst, 
unseres Wissens, Çvet. 0,21 aiijaryamia^ dann Maitr. 4,3 usw.l 
sehr bezeiclinend d. h. „Kastoiungsstatten“ genannt: 

das ganze Leben sollte in einer Reihe stufenwtdse si(4i steig^n-n- 
der asketischer Studien verlaufen, durch die der Mensch, niehr 
und mehr von allem irdischen llang geldiitert, seiner ,,llei- 
((y'<iam) entgegenreifen sollte, als welche das Jenseits schon 
Higv. 10,14,8 bezeichnct wird. — Die ganz(‘ th^schichte der 
Menschheit hut nicht vieles, was an (hofse diesem t oulanken 
gleichkomrnt. 

In don altern l panishad’s ist die Theorit' von den vier 
Arramas, erst in der Ausbildung begritren. ('hând. 8,15 er- 
wiihnt nur den Brahinansehüler und Hausvator und verheilst 
schon diesein für Studium, Kindererziehung, Yogaübung, Nid ii~ 
schadigung und Dpfer ein Hinscheiden ohne Wiederkehr. 
Chând. 2,23,1 nennt nehen diesen als dritten „Zweig der 
PlUcht“ das l'apas (des Yânaprastha); eine Reihenfolge besteht 
noch nicht ; vielmehr scheinen nach dieser Stelle die Brahraan- 
schüler, soweit sie nicht vorzogen für immer im Ilause dos 
Lehrers zu bleiben, sich teilweise dom Hausvaterstand, teil- 
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weise dem Waldleben zugowandt zu liaben. Hierzu stimmt, 
dafs Chând. 5,10 untor deneri, welche sterben, die Einsiedler 
im Walde und die Üpferer im Dorfe neben einander erscheinen. 
Alleu drei Zweigen der Pflkht stellt Çhând. 2,23,1 den „iM 
Brahman Feststelienden“ gegenüber. Ebenso Brih. 4,4,22 sol,- 
chen, wcIcIk^ 1) Vedastudium, 2) Opfer und Almosen, 3) Büfsen 
und Fasten botreiben, den, welohor den Aiman erkannt hat 
und infolgedessen ein Muni und l^rncrûjin (Pilger) wird. 
Heide haben das Atmanw issen uiul soniit das llochste erreicht, 
(llingcgeu wird in der verwandten Stelie, Brili. 3,0, der 
mana als liohere Stiife iioch vom Mhuî unlerseldeden.l Audi 
Brih. 3,8,10 wird von dem Opfm'u und Spenden (des lîaus- 
vaters) sowie dem Tapas -('ben (des Waldeinsiedlers) das 
Aüuanwissen als hochstes Zicd untersdiieden. Aile diese iStellen 
setzen nur die drei Stadien des Brahmansdiülers, Haas- 
vat<‘rs und Einsiedlers voraus und .stelleii ihnen die Atman- 
wisser gegtuidbor; diese sind ursprünglidi die (drei) 

Avnima's erliabeir' (u///êrremn>, wie es (/vet, 0,21. Kaiv. 24 
heifstl, aber eben <liese Erhabenheit über die À(;rama‘s wurde 
mit der Zeit selbst zu einein vi(‘rten und liddisten Avraina, 
welehen nian naturgeinafs an das Knde des Lebens ^(•rlegt^^ 
so dafs ilim die .Sc*hülersdiaft und das (ursju'ünglidi iieben 
einander steliendel Ilausvatertuin und Finsiedh'rtum als Z(‘it- 
liclie Vorstufen in dieser Beihenfolge vurhergingon. Aber 
noc'h lus in spiite Zeil ist die Sdieidung zwisehen dem <lritten 
und vierten A(;rama, zwiscdum <lem Bapas übenden Vaiui- 
prastlui und <lem zuin Nyàsa durdig(‘drungenen îSannyâsin, 
nieht streng durdigeliihrt. Fine llindeutung auf die Vierzahl 
der A<;raîna*s is( vidleidit sdion der Vers Alund. 2,1,7: „Ka- 
steiung, Wahrheit, Brahmanwandel, Vorsdlrif^^ Sonst dürfM' 
die âlteste Stelie, welehe aile vier Avrania's in der riditigen 
Reihenfolge nennt, Jabala-Fp. 4 soin: „IIat man die Bralmvan- 
Hchülersehaft beendet, so wordo man ein llausMiter: naehdein 
man ein Hausvater gewc.sen, werde man ein Waldeinsiedlcr; 
naehdem man ein \Vaid(*însi<^dler gewesen, ziehe man pilgerud 
umher“. 

Die weitere Ausbildiuig der Théorie von den vier Açranui's 
gehbrt erst der l^eriode der Dharmashtra's und Dharmaçi\slra's 
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an. Hier woUen wir nur nooh das, was die l'panishad’s 
darüjber enthalten, der Hauptsadhe nach überblicken. 

1) Der Brahmacârin. — CMnd. 6,14: „Çvetaketu wur 
der Sohn des [Uddâlaka| Aruni. Zu ihm spraoh sein Vater: 
«Çvetaketu! ziehe ans, das Brahman zu studieren, denn einer 
aus uüsrer Famille, o Teurer, pflogt nicht ungelehrt und ein 
[blofses] Anliangsel der Brahmanenschaft zu bleiben»“. Aus 
dieser Bemerkung scheint zu folgen, dais das Kintreten als 
Brahmanschüler damais noch, zwar als gute Sitte, aber selbst 
fur Brabmaneii noch nicht als allgeineine Vorschrift galt. 
Audi das Eintroten des Satyakània ais Brahmanschüler er~ 
scheint Chimd. 4,44 als dessen freiwilliger Entschluls. Man 
konnte bei seinem Vater in die Lehre treten, wie Çvetaketii 
Chând. 5,3,1. Brih. 6,2,1. Kausli. 14, oder bei andern Lehrern, 
wie (unvereinbar damit) Çvetaketu (’hànd. 6,1,1. ido Bitte 
um Aufnahme mufste rite (fhihiHi. vgl. Mund. 14,3 ridhimfi 
erfolgen, d. h, nacli Brih. 6,2,7 mit den M orten: HpfdmI nhani 
hhrvcuifftnL Als Zeichen, dafs er gcwillt sei, dcm Lehrer zu 
dienen, insbesonderc die heiligen Feuer zu unterlialten, nimmt 
der Schiller das Brennholz in die lland, Kausli. 4,19. Thand. 
4,4,5. 5,13,7: 8,7,2. 8,10,3. 8,11,2. MumI. 1,2,12. !^raç;na 14. 
Vor der Aufnahme vergewissert sich der Lehrer über die Ab- 
stammung des Schiilers, Lhànd. 4,4,4, doeh, wie dioses Beispiel 
zeigt, in sehr toleranter Wtdse. Mitunter wird die Beîelirung 
auch obne formlicbe Aufnahme {((Hupanipa, ChAnd. 5,1 1,71 ^r- 
teilt. Die Dauer der Lehrzeit ist Cliând. 4,104 zwolf Jahre, 
4,4,5 „eine Reihe von dahren^*: auch Çvetaketu triit (’hand. 
6,1,2 zwolf Jahre ait in die Lehre und bleibt in ihr zwolf 
Jahre; in dieser Zeit hat er „alle Veden durchstudicrL* (Chünd. 
64 »2), namlich die Tiigverse, Opfersprüche und Samalieder 
(Chând. 6,7,2), also wohl nur die Samhitâ’s. Übrigens scheint 
vom Studium zunaehst keine Ilede gowesen zu sein: Upakosalu 
hat Chând. 440,1 — 2 zwolf Jahre die heiligen Feuer bedient, und 
imraer noch kann sich der Lehrer nicht entschliefsen, ihm „die 
Wissenschaft‘‘ zu lehren; Satyakâma wird zuniichst mit der 
Kuhherde des Lehrers in die Fremde geschickt, wo er eine 
Reihe von Jahren verweilt, Chând. 4,4,5; eine weitore Dienst- 
leîstung des Brahmacârin besteht darin, dafs er für den Lehrer 
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betteln geht, Chând. 4,3,5; auch bei feierlichen Gelegeiilieiten 
tiüden wir ihn im Gefolge des Lehrers und dessen Befeble 
erwartend, Brili. 3,1,2. Neben und nach diesen Dienstleistungeu, 
,,in der von der Arbeit für den Lehrer übrig bleibenden Zeit*^ 
iyaroh hirmit-atireshcna) wird dann der Veda studiert (Chând. 
8,15). Die Folge war mitunter mehr Wissensdünkel als echtes 
Wissen (Chând. 6,1,2). Aueh auf der Wanderschaft finden wir 
die Brahrnanseliüler; zii berülimten Lehrern „eilen sic von 
allerwarts 1 ut‘% wie Wasser zur Ticfe, Taitt. 1,4,3; bis zum 
Lande der ^fadra's (am Ilyphasis) wandern sie, „iim das (Jpfer 
zu erlernen“, Brih. 3,7,1. 3,3,1. In der Regel aber wohneii 
sie als iin Ilause des Lehrers, und nianchen sagte 

diese I^ebensweise so zu, dafs sie sieh ,,für immer iin Hanse 
des Lehnirs niederlielWir' jCharuL 2.23,1 ). Die übrigen wur- 
den um Knde der Lelirzeit entlasseii mit Belehrungen wi(‘ 
Brih. 6,4 und Krmahnung<‘n wie Taitt. 1,11: .,Nachdem er den 
Veda mit ihm studiert hat, erniahnt der Lelirer seinen .'^chüler: 
Sug(ï die Wahrheit, iibe die Ptlicht, viTnaehlassige nicht das 
Vedastiidiuni. Naclidem du dem Lehrer die liebe Gabe über- 
reielit hast, sorgo, dafs derA^aden deines Gesehleehts nk'ht 
reifse.“ W'eittn* tblgen Ermahnungen, (h‘sundheil und V<‘r- 
mogen nicht zu vernacblâssigen, Mutter, Vati'r, l.ehrer und 
Gast zu oliren, in Werken und Wandel untadelig zu sein, 
Hoherstehende zu eliren, in der reehten Weise Almosen zu 
geben und in alhm zweifelhuftcn Fiillen sieli nach dem Crteile 
bewahrter Autoritiitcn zu rieliten. 

2) Der G ri hast ha. — Chând. 8,15: „\Ver aus der Fa- 
milio des I^ehrers, nach vorschriftsmiifsigem Vedastudiuni in 
der von der Arbeit fiir don Tichrer übrig bleibenden Zeit, 
nach Ihuiso zurüekkehrt, im |eignen| llausstande' in einer 
reinen (den Brahraanen zum Aufentlialte gestatletenj (lîegend 
das Selbststudium des Veda betreibt, fromme [8ohne uiul 
Schüler] erzieht, aile seine Organe in dem Âtman zum Still- 
stande bringt, auch kein Wesen vcrletzt, ausgenommen an 
heiliger Stiltte (beim Opfer], — der fürwalir, wenn cr diesen 
Wandel die Dauer seines Lebens hindurch einhalt, geht cin 
in die Brahmanwelt und kehrt niehl wieder zurùck C Nach 
dieser Stella kann der Haiisvater lebensUlngHch ein solcher 
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bleiben, ohne Schaden an seiner Seele zu nehmen. Hingegen 
ist nach Chând. 5,10 für die, „welche im Dorff3 mit deii 
Worten: KÜpfer und fromme Werke sind unser Tribut» Ver- 
ehrung üben“, also für die bis zum Ende des Lebens im 
Hausvaterstand Verliarrenden, die vorübergeliende Belohnung 
auf dem Monde und Rückkéhr zu einem neuen PJrdenleben 
bestimmt. Die nacliste Pflicht des Tiausvaters ist, eine Fa- 
inilie zu gründen und einen Sohu aïs Fortsetzer der Werke 
des Vaters zu erzeugen, worüber schon oben 8. 204 fg. ge- 
handelt wurde. Mehrere Frauen sind erlaiibt, wie denn Yajna- 
valkya selbst deren zwei batte (Brih. 2,4. 4,5). Als weitere 
Pflichten des Grihastha werden geiiannt: Opfer, Vedastudium 
und Almosengeben (Chând. 2,23,1. 8,5,1 — 2. Brih. 4,4,22. 3,8,10). 
Inwipweit die Pflicht zu opfern durch den rpanishadgedanken 
eine Beeintrachtigung erlitt, wurde schon obfMi 8. 57 — 60 
besproclien. 

itivf Vâna- 3) Der Vânaprastha und 4) der Sannyâsin (Bhikshu, 
Parivrâjaka). — Eine 8cheidung zwischen diesen beiden 

. vollzogen. rrspriinglich 

stand das Einsiedlerleben irn Walde als besondere ,,Berufsart‘' 
(ilh(irmaskandha) neben dem Ilausvatertum (Chând. 2,23,1. 
5,10,1 — 3). Spater mochte es Brauch werden, sich erst im 
Alter, nachdem man den Pflichten des Grihastha genügt halte, 
in die Waldeinsamkeit zurückzuziehen. Ein Beispiel i.st Yâjfia- 
valkya, wenn er Brih. 2,4,1 (4,5,1 — 2) zu seiner tiattiu Mai- 
treyî spricht: „Ich werde nun diesen 8tand (des nuusvator.s| 
aufgeben; wolilan, so will icli zwischen dir und der Kâiyâyani 
da Teilung lialten^. Bei Yâjfiavalkya bedeutet dieser Sohritt 
die praktische Betatigung dessen, was er Brih. 3,5,1 lehri: 
„Wahrlich,. nachdem sie dieser Seele sich bewufst geworden, 
stehen die Brahmanen ab vom Verlangcn nach Kindern und 
Verlangen nach Besitz und Verlangen nach der Welt und 
wandern umher als Bettler“. Hier sind der dritte und vierte 
Stand noch nicht geschieden. Anders verhalt es sich mit dem 
Konige Brihadratha, welcher Maitr. 1,2 sein Kônigreich auf- 
gibt, in den Wald zieht und sich den hôchsten Kasteiungen 
hingibt, in die Sonne starrt und mit emporgereckten Armen 
dasteht, und doch hekennen mufs : „Iûh bin nicht des Âtman 
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kundig^S Hier hat der Einsiedler, d.essen Aufgabe es ist, 

Boben der Méditation die Askese zu üben (Chând. 2,23,1), 
noch nicht das hochste Zid erreicht; weim einer, ohne den 
Atnian zu kennen, „ Askese übt viel tausend Jalire lang, dem 
bringet os nur endlic]\en |Lohn]'‘ (Brih. 3,8,10); Askese führt 
nur zum Pitriyàna (Brih. 6,2, 1G|, und nur bei denen stelit es 
aiider.s, welohe sprechen kormen: „unsere Askese ist der 
Glaiibo“ (Chànd. 5,10,1); Bufsen und Fasten sind nur ein 
Mittel, diirch welches die Brahmanon den Atman ,,zu erken- 
nen siiclien“ Brih. 4,4,22). Nach einigen ist das 

lapas als Mittel des Atmanwissens utierUifsiich (Maitr. 4,3: 

atajHiskasya atmajiHUH' 'dhi(jamnh)^ nach andern (Jâbala- 
rp. 4) sowie nueli der Konseipionz des Systems ist es ent- 
behrlich. Demi solangc das Ziel ein jenseitiges war, moclite 
man hotlen, diircli askdische Absfiunpfung des 1 langes zum 
.Diesseits diesein Ziele naher zu .kommen ; ist aber die Er- 
Idsung dus Sichtinden als den Atman und «omit elwas, was 
nur als vorhanden erkannt, nicht als zukünftig bewirkt zu 
werden braucht, so wird die Askese dos Vanapnvstha ebenso 
übortUissig wie das Opfern und Vedastudiuin (Brih. 3,5. 4,4,21 1 
des Grihastha; der Atinanwissende ist aiifàt^rann)} ,,über di(> 

[drei] Açrama’s orluibeiD" (Çvet. tî,2D. Er hat erreidit, was 
der Asket nur anstrebt, die voile Loslosung von seiner Indi- 
vidualitüt und allein, was zu ihr gehr»rt, wie Faniilie, Hesitz 
und Welt (Brih. 3,5. 4,4,22); weil er „alies von skh wirfi“ 
heifst er weil er heimatlos „umher- 

sehweift“, Varivraj, ParÿÊriiJaht . weil er, l>e.sitzlos, nur nooli 
als ,,Bettler‘* lebt, BhikÆ<, 

8. Der S<mnyâs(i» 

Der Sfuniy(h<;a^ welcher ursprünglich nur die Aufliebung 
der ganzen brahmanischeii Lebensordnung und ihrer drei Açra- deutung. 
ma's ist, wurde mit der Zeit zu einem vierten und hochsten 
A<^rama gestaltet, welcher in der Regel, wenn audi nicht not- 
wendig, erst nach Durclilaufung der Stadien dovS Brahinacdrin, 
Grihastha und Yânapràsiha gegen das Eruie des Lobtms folgen 
sollte. Hierdurch aber gèwaim er eine audere Bedeutung. 

War er ursprünglich oine Folgeerscheinung der Erkenninls 
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des Atman, so wurde er jetzt zu einem letzten und sichersten 
Mittel, durch das man jene Erkenntnis zu crlangea hofïle^ 
und als ein solches Mittel der Almanerkenntnis und Erlosung 
tritt uns der Sannyâsa in einer Reihe spaterer l'panisîiad’s 
(die wiclitigsten sind: llrahma, Sannyâsa^ Aritnvijî, Kantlia- 
çniii, ParamahfiHsa^ JàbCtla, Acrama) entgogen, aus denen wir 
versuchen wollen, ein Eild jener absonderlichen Erschcinung 
des indischen Kulturlebens zu entvverfen. Bei der Goring- 
schatzung, welche die Sannyûsins iiach dein Vorbilde des 
Yâjftavalkya (Brih. 3,5. 4,4,21) gegen die yedische Tradition 
hegeii, und bei dem Mangel einer andem Autorilat ist es be- 
greiflich, dafs die Regeln und Spriicdie, aus denen die Sannyàsu- 
Tpanishad’s sich abgesetzt haben, irn einzelnen voll von Wider- 
sprüchen sind. 

1) Vorbedingungen des Sannyâsa. Eine klare Tnter- 
sclieidung aller vier Açrama's von einander iinden wir nur 
Jâb. 4 und Açr. 1 — 4; letztere rpanisliad unterscheidet das 
dritte und vierte Stadium dadiirch, dafs der Vfmaprastha in 
allen seinen vier Spielarten inimer noeh das Oplern im aide 
fortführt, wahrend die vier Arten des Sannyàsin davon ent- 
bunden sind. Jàb. 4 empfiehlt, erst nach Durehlaiifung der 
Stadien der Bralimacàrin, GrihasÜia und \'Anaprastha zum 
Sannyâsa überzugelien, gestattet aber aueh einen l’bergang 
<lazu direkt von jedem Stadium aus. Ebenso wird Kanth. 1 
empfohlen, „in der richtigen Reihenl‘olge“ der Welt zu eni- 
sagen, wahrend Kantb. 2 auch ein Abweiclien von ihr gestattet 
wird. Sanny, 1 wird die Entsagung^^als ein „lUnausgelangeu 
über die Lebonsstadien^ (also noch nicht als vicrtes Stadium) 
bezeichnet; nach.den Schilderungi'n Sanny. 2 und Kanth. 4 
wird direkt vom Hausvatertum zur Entsagung übergegangen, 
sei es dafs Grihastha und Vânaprastha hier nocli ohno. Suk- 
zession als Vorstufen der Entsagung nebeneinanderstehen (wie 
(’hâüd. 2,23,1), soi es dafs Vânaprastha und Sanny âsin noeh 
nieht (wie Açr. 3 — 4 und spiiter) bestimmt geschiedcn werden. 

2) Der Abschied vom Leben. Der Sannyâsa erfor- 
dert ein Aufgeben ailes Besitzes Kanth’. 1, ein Verzichten auf 
die sieben obern und sieben untem‘'Welten, welche bei dieser 
Gelegenheit aufgezâhlt werden, Ar. 1, ein Verlassen von Sohnen, 
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Brüdern, Verwandten Ar. 1, von Vaier, Sohn und Weib Ar. 5, 
von Lehrern und Verwandten Kanth. 4, von Kindern, Freun- 
den, Weib, Verwandten Par. 1, ein Zurücklassen der Familie 
Ar. 2; nur der Vers Sanny. 2,7 gestattot auch, dafs der Ent- 
sager von seinem Wcibe begleitet w^erde. Der Sannyâsa ist 
somit ein vrdliger Abscliied voin Loben, dalier, wie beim 
Sierben, auoh hier eine Heiligung ^durch Spriiehe 

und Zeremonien stattzufinden bat, Sanny, 1. Insbesondere bat 
der zur Entsagung l;bergebonde noch zum letztenmal ein ( )pfer 
darzubringon , in dessen Scbilderiing die Texte sehr ausein- 
andergehen. Sanny. 1 scbnnbt ein Manenopfer und ein Brahraan- 
opfer ( brnhm/’sh{i) vor, — von nun au lebt der Entsagende 
t)hne Manenspende und Opter, Par. 4, — Kantli. 4 verlangt; 
dafs zuerst zwolf 4age lang ein Agnihotram mit Milcli ge- 
bracht werde. walirend weleber Zeit der Opfernde scdbsi nur 
\on Milcb leben soll: <lann soit er, indem er aile scûne bis- 
berigen OpfiTpriester noeli einmal wie trüher wiiblt, Kanth. 1, 
ein ]^<oV‘r(be/;v(- Opter (an V<(ircan(ira , wobl zu vor- 

stehen wie ( bând. 5,19 — 24 1 darbringen, Kantb. l und 4, be- 
gleitid von einem Mus an Prajâpati (vielleicht als Loskaufen 
von der Zeugung) und einem Kuchen in drei Sebalon an 
Vishiui, Kantb. 4. IJingc'geii wird Jâb. 4 das ( )pft‘r an Prajâ- 
pati mifsbilligt und nur das an Agni als (aiso wobl 

•las Vaiçvâimra-0])fer) geforderl, nach diesein aber noeh ein 
Opter an die drei Grundstoile Sattninf. Hajas 
und Tamas verordnet. Hierbei wird dâb. 4, entspreobend der 
liier durcbgefiibrten l nterseheidung aller vier Stadien, der 
ziim Sannyâsa 1 )>ergehende als Vâiiaprastba g('dacht: daher 
die w^eiter folgende Verordnung, das Feuer dureh d«m Priester 
ans dera Dorfe holen zu lassen; ist kein Feuer zu baben, so 
soll man im Wasser opfern, „denn das Wasser ist aile Gott- 
heiten“ (vgl. oben 8. 171 fg.). Dieses Opfern gescbieht mit 
den Worten: „Oi«/ icb opfere allen Gottbeiten, .s*rd/u/“, wobei 
das Wort Om aile drei Veden involviert, Jâb. 4; hierauf soll 
der Opfernde von dem Opfervschmalz und der beilsamen Opfer- 
speise kosten, Jâb. 4. Nacb Kanth. l soll er auf die Opfer- 
gerate symbolisoh seine Glieder übertragen, wodurch er sich 
derselben entaufsert: nadi Kanth. 4 soll er seine holzernen 

Dxüiftk», Qeicbiohte der Philoiophie. I,it. 22 
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Gefâfse ins Peuer, seine irdenen ins Wasser werfen und die 
metalleneii dem Lehrer schenken; nach Sanny, 1. Kanth. 4 
die Reibholzer ins Peuer werfen. Hierauf nimmt er syra- 
bolisch die Peuer, die er fortan nicht melir unterhalten wird, 
in sich, Sanny. 1, in seinen Leib auf, Sanny. 2,4; die Opfer- 
feuer nimmt er in sein Bauchfeuer (in dem er künftig das 
Prâna-Agnihotram bringt, oben S. 113 — 114), die Gâyatrî (d. h. 
den Veda, Chând. 3,12,1) in sein Redefeuer auf, Ar. 2. Es ist 
wohl dieses Aufnehmen der Opferfeuer in den eigenen Leibî 
welches symbolisch angedeutet werden soll, wenn der Entsager 
nach Kanth. 4, die Feuer anredend, von der Reibhdlzerseite 
eine Haiidvoll Asche zu irinken, nach Jâb. 4 an don Feuern 
riechen hat. — xVufser diesen Zeremonien ist Sanny. 3 und 
Kanth. 5 noch von einer besondern Weihe (dîîcshû) die Rode, 
welche mittels des Hymnus Atharvuv. 11,8 „Als sich Manyu 
eine Gattin aus des Sarnkalpa TIaus erkor*^ usw. volizogon 
werden soll. Da dieser Hymnus sich in hcrabsetzeiidor Woise 
liber die Entstehung des Loibes auslahst (vgl. die Übersetzung 
oben I, 1 , S. 270 — 277), so batte seine Verwendung violleieht 
den Sinn, dafs man sich daboi von der eigenen Leiblichkeit 
lossagte. — Nach diesom Abschiodo von dem Opfervvesiîii 
folgt (due sebr bedeutsame llandlung, die daher auch von allen 
Texten immer wieder hcrvorgeholxui wird, riamlich das Ab- 
legen der, die Zugehorigkeit zum brahmanischon Ihdigions- 
verbande anzeigenden, Opfcrschnur (Kanth. 2. 8. 5. Âr. 1. 
3. 5. Brahma 3j und der auf die- Familienabstammung hin- 
deutenclen llaarlocke {nilclfâ^ Kanth. 2. 3. Âr. l. Brahma 3. 
Par. 1). Von nun an soll nur die Méditation als ()f)ferschnur 
(Kanth. 2. Brahma 3. Par. 2) und das Wissen als llaarlocke 
dienen (Kanth. 2. Brahma 3), der zweitlose Âtman soll dem 
Entsager Opferschnur und llaarlocke sein, Par. 2. Nach Kanth. 4 
wird die Opferschnur, nach Jâb. G auch die llaarlocke, mit 
den Worten „der Erde ira Wasser geopfert, nach Âr. 2 

soll man Opferschnur und llaarlocke in der Erde vergraben 
oder im Wasser versenken. Die spâtere Systematisierung 
Açr. 4, welche vicr Rangstufen von Sannyâsin’s unterscheidet, 
lafst den Bahûdaka mit llaarlocke und Opferschnur, den llansa 
ohne Haarlocke mit Opferschnur und erst den Paramahahsa 
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uls hochste Stufe ohne Haarlocke und Opferschnur, wie auch 
ohne Kopfhaare sein. Auch über diese besteht Meitiungs- 
verschiedenheit : Karith. 2- 3. 4 fordert Entfernung der Haupt- 
haare, Jâb. 5 Kahlkopfigkeit, Kanth. 5 nur eine kleine Tonsur, 
Sanny. 3 und Kanth. 5 Entfernung der llaare an Schani und 
Achselhohle. — Zuletzt von allem folgt der Abschied voin 
Sohne, der den V^iter noch oine Strecke begleitet, worauf 
unter feierlichen Sprüchcn bcide rechtsum kehrcm und fort- 
gehen, ohne sich umziisehen, und ohne dafs der Sohn Tninen 
vergiefsen darf, Kanth. 2 und 3. 

3) Kleiduiig und Ausrüstung. Auch über diese be- 
stehen grofse Meinungsverschiedenheiten. Das Gewand soll 
nach Sanny. 3. Kantli. 5 braunrot, nach Jab. 5 farblos, nach 
Kanth. 2 zerrissen oder aus Bauni])ast, nach Sanny. 4 gellickt 
sein; A^‘r. 4 gostattet déni Bahûdaka Lendentuch und braun- 
rotes (iewund, dem Paramahansa nur Luinpen und Lenden- 
tuch; Par. 4 verlangt von ihm, dafs der \\>ltraum sein Kleid 
sei, Jab. (», dafs er „nackend, wie er geboren“ leben soll. — 
Mit Feil, Gürtel und Opfersiimiir niüssen die, gleichtalls zur 
Pnterscheidung der Kasten dienenden, Stalu^ aus Paîâra-, 
Uilva- und Afjmitha-lhAi abgelegt werden, Ar. ô. An ihre 
Stelie tritt der a\is drei Stilbeu zusammengetloclitene Dreistab 
{iridantlamy wohl als Zeiehen der Ausgleichung der Kasten- 
untersehiede) Sanny. 4, auch dieser wird verboten Kanth. 5. 
Jàb. d. Ar. 2; an seine Stelie tritt der Einstab (Symbol volliger 
Ausgleichung) Par. 1, der Uohrstab Ar. 3; auch ihn verwehrt 
Par. ,*i mit <ler Benuukung, dafs, wer nur die Erkenntnis als 
Stab truge, mit Kecht ein Einstabiger heifse. Ayr. 4 bringt 
aucli hier System hirndn, indem sic dem Bahûdaka den Drei- 
stah, dem lîansa don Einstab gestattot, dem Parainaliansa 
Jeden Stab verbietet. Ebenso wird 8anu\. 3 ein Sieb, Kanth. 5 
ein Tuchfetzen zum Durchseihen des Getriuiks, uni keine Lebe- 
wesen zu verschlucken, gestattet, hingegon Jûb, (> und in den 
Vorsen Kanth. 5 auch die Tuohsoihe verboten. Eine Decke 
wird Par. 1 gestattet, jedoch Par. 2 fur die hbchste Stufo ver- 
boteri. Eine Zusaiumonfassung dor Gegenstande, welche eine 
mildere Observanz dem Sannyûsin erlaubt, geben die Verse 
Sanny. 4: 


Kleidunÿ. 


AlUk 

rOfltuDg. 


22 
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KAbTmig. 


Topf, Trinkschale und Feldflasche, 

Die Dreistütze, das Schuhepaar, 

Gefîickter Mantel, Schutz gebend 
Bei Frost und Glut, das Lendentucb, 

Badehose und Tuchseihe, 

Dreifacher Stab und Überwurf. 

Dieselben Gegenstande werden, unter Wiederholung dersolben 
Verse, Kanth, 5 dem Sannyâsin verboten, womit aucli die 
Aufzâhlung in Prosa Jâb. 6 übercinstimmt. Açr. 4 gestattet 
sie dem Bahûdaka und verwehrt sie nur dem Paramahansa. 
Eigentümlich ist die Vorschrift Ar. 5, dafs sich der f]ntsager 
den Omlaut auf die GJieder auftragen soll. 

4) Na brun g. Der Sannyâsin mufs vora Erbettelton 
leben, Kanth. 5, nur Bettelbrot und Spultfrüehte, Sanny. 4,5, 
Wasser, Wind und Früchte, Sanny. 2,4, sollcii seine Nahrung 
sein. Das Betteln soll nach Kanth. 2 bei allen vier Kastep, 
deren Unterschiede für den Sannyâsin nicht nadir be.steheu, 
betrieben werden. Açr. 4 untcrseheidet- auch hier Stulen: 
die Kutîcara’s sollen in den Ilausern ihrer Kinder, die Bahû- 
daka’s in wohlgesitteten Brahmanenfamilien, und erst die Pa- 
raraahansa’s bei allen vier Kasten betteln. Beim Betteln be- 
dient sich der Sannyâsin nacb Ar. 4 einos Tongefàfses, 
Gurkengefâfscs oder Holzgefafses, woliingegen nacli Kantli. 5. 
Jâb. G der Bauch sein Ge.fâfs, nach Kanth. 2 die ïland sein 
Gefâfs, nach Ar. 5 der Bauch oder die Hand sein Gefiifs 
bilden soll. Nach Kanth. 5 soll der Entsager „Bettelbrot esseu^ 
aber kein Almosen geben‘‘, bhikshâfl na ddciffât, wofür, mit 
einer ganz geringen Ânderung, hhihkâçî 'shad (Hhjài „er soll, 
vom Bettelbrot lebend, wenig essen‘S gelesen werden kënnte. 
Dies würde zu andern Stellen stimmen, nach denen der Erit- 
sager das Essen nur als Arzenei gebrauchen soll, KanUi. 2. 
Ar. 3, nur so essen soll, dafs sein Fett nicht zunimmt, und 
er mager bleibt, Kanth. 2. Doch soll er diese und andere 
p]ntbehrungen, wenn er sich schwach fühlt, nur so weit treiben, 
dafs keinè Beschwerde entsteht, Kanth. 2; ist er krank, so 
soll er die Entsagung nur im Geiste oder mit Worten üben, 
Jâb. 5. Mit Erweiterung der Prânàgnihotra -Théorie (abeji 
S. 113 — 114) heifst es Kan^h. 4: „wa8 er dann des Abonds 
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ifst, das ist sein Abendopfer, was des Morgens, sein Morgen- 
epfer, was am Ncuraond, sein Neumondopfer, was am Voll- 
mond, seii) Vollmondopfer, und wenn er sich im Frilhling 
llaupthaare, Bart, Korperhaare und Nagel faufs neuej schneiden 
lafst, so ist (las sein Agnishtoma |eine Art Somaopfer]^. 

5) Aufenthaltsort. Die wesentlichen Merkmale des 
Entsagers sind sehon in den drei Hauptiiamen enthalten, 
welehe er führt. Als Sinnfyai^hi soll er „alles von sich werfen^S 
als Bhilîshu nur aïs „Bettler“ Icben, und als Parivrùj, Pari- 
rrâjahi lieimatlos als „Pilger (Vagabund)“ umlierschweifen. 
Er ist an keine Ortliclik^dt inehr gebiindeii. Für ilin hat es 
kein Intéressé nielir, in Arimahiam zu sterben (einer Ortlich- 
keit bei Benares, wolclie dem dort Sterbenden die sofortige 
Erlüsung sicliert, Vpanishad's S. b 17. 706), demi er tragt die 
Varauà und die Asi (zwei Flüfschen, zwisehen denon Benares 
li!t‘gt und von welchen es sidnen Namen IVihren soll) 

als dçn Bogeii (rurana) der Augenbrauen und die Nase {nasâ) 
immer mit sich, dâh. 1 — 2. lu der Hegel wird er am Tfer 
des Wassci’s Kan ( h. 2. auf Saïulbünken iin Flusse oder vor 
Teinpeltüren Sanny. 4. Kaiith. f) verweilen, und auf dem Erd- 
iioden silzen oder liegeii Ar. 4. Naeh dab. 6 soll er ,an einem 
dden llause, einem (eitterteinpid, auf einem Grashaiifen, einem 
Aineisenluiufen , au einer Baumwur/el, in einer Tdpferwerk- 
statt, bt‘i eiruuu Feueropfer, auf idner Flufsinscd, in einer Berg- 
hohle, einer Sehliielii, einem hohlen Baume, an einem Wassor- 
falle oder auf dem Frdboden lieimatlos weilen*^ In einem 
Dorfe darf er nur eine Naclii, iu einer Stadt iiur fünf Naclite 
sich aufhalten, Kanth. 2 (nach Acr. 4 tritt diese Hegel erst 
auf der Stufe der llansa's in Kraft): eine Ausnahme macht 
die Hegenztdt Kanth. 5; wahrend der vier Regenmonate (eine 
Glosse macht daraiis zwei, Vp. 8. (ilMd) darf er in einem 
Dorfe oder in einer Stadt bleiben, Kanth. 2, die übrigen acht 
Monate soll er umherpilgern , sei es aliein oder zu zweien, 

Ar. 4. 

G) Besohaftigung. Der Sannyâsin vollbringt, wie wir 
sahen, keine Opfer mehr, an deren Stelle die Ernahrung des 
oignon Leibes tritt, Kanth. 4, und obonso îebt er fortan ohnè 
Vedastudium Par. 1. Ar. 1, ohne die Vedasprüche Âr. 2, doch 
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soll er „von allen Veden das Âranyakam hersagcn, die üpani* 
fihad hersagen“, Ar. 2. Aile Texte verlangen von ihm „Baden^ 
Nachsinnen und Reinheit durch heil’ge Wasser‘‘ Sanny. 4. 
Kanth. 5, Waschungen bei Anbruch der drei Tageszeiten Ar. 2 y 
Waschen und Mundausspülen, „mit dern Wasser als Gefals^ 
(d. h. oline Gefdfs) Kanth. 2. Besonders empfohlen werden 
ihm aufserdem noch das Schweigen Kanth. 3, die Méditation 
Ar. % und die Ib^a-Übung Sanny. 4. Als seine Haupttugenden 
werden Ar. 3 „Keuschheit, Nichtschadigung, Besitzlosigkeit 
und Wahrhaftigkeit‘‘ genannt. Er spricht: „vor inir hahen 
Erieden aile Wesen, denn von mir ist ailes erschaffen worden^* 
Ar. 3; Gold soll er nicht annehmen, nicht anrühren» ja nicht 
einmal ansehen, Par. 4. Aile Lüste hat er aufgegehen, Er- 
kenntnis ist sein Stab, darum heifst (t mit Redit „Ein- 
stabiger“; wer aber zum Holzstabe greift, weil dieser ihm die 
Freiheit verleiht, „von allern zu essen‘‘, der ist ein falsdier 
Sannyâsin und fahrt zur Holle, Par. 3. Der wahre Elntsager 
hingegen ,,soll Liebe, Zorn, Begierde, Verhlendung, Trug^ 
Stolz, Neid, Selbstsucht, Eigendünkel und l’nwahrheit .fahren 
lassen“, Ar. 4. Er ist „frei von den sechs Wogen [des Sarn- 
sâra: Hunger, Durst, Kummer, Wahn, Aller und Tod|, indem 
er Tadel, Stolz, Eifersucht, Trug, Iloohniut, Wunsch, îlafs^ 
Lust, Schmerz, Verlangen, Zorn, Habgier, Wahn, Freude, 
Arger, »Selbstsudit und ailes dergleidien duliinlen lafst: und 
weil von ihm sein eigner Leib nur als ein Aas wird an- 
gesehen, so wendet er sich von diesem verkoinmenen Leibe, 
weldier die l rsadie ist von Zweifel, Verkehrtheit und Irrtum,. 
für immer ab, richtet auf Jenes JBrahmanJ bestllndig sein Er- 
kennen, nimmt in ihm selber seinen Stand und weifs von ihm, 
dem Ruhigen, l nwandeibaren : jener Zweitlose, ganz aus 
Wonne und Erkenntnis Bcstehende, bin ich selbst, er ist meiiie 
hochste Stâtte, meine ITaarlocke, meine Opferschnur“, Par. 2. 
Er freut sïch nicht, wenn man ihn lobt, flucht nicht, wenn 
man ihn schmaht, Kanth. 5; „er lockt nicht an, und er stofst 
nicht ah; für ihn gibt es keine Vedasprüche mehr, keine 
Méditation, keine Verehrung, kein Sichtbares und kein Un- 
sichtbares, kein^ Gesondertes und kein Ungesondertes, kein 
Ich, kein Du und keine Welt. ... Im Schmerze unentwegt. 
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in (1er Lust ohne Verlangen, in der Begierde entsagend, aller- 
wilrts weder am Schonen noch am Unsclionen hangend, ist er 
ohne Ilafe und ohne rr(‘ude. Aller Hinne Ilegung ist zur 
Ruhe gekomraen, nur in der Erkenntnis verharrt er, fest- 
gegründet im Atman“, Par. 4. „Dann mag er die grofse Reise 
antreten, indem er si ch der Nahrung enthlilt, ins Wasser geht, 
ins FeiHîr geht odcr einen Heldentod wahlt; oder auch er mag 
zu einer Einsiedelei der Alton sich begeben“, Kanth. 4. Jub. 5. 


4. Ot*p Yoga* 

In dem Rewufstsein der Einheil mit dem Atman als Prin- 

Koiite4}U<^iui 

zip aller Dingo besteht die Erldsimg. Sie ist ilirem Wesen der ÂtaMwi. 
nach einerseits eine VcM’niclitung ailes Regehrens, ander- 
seits eine Verniehtung des Wahnes der vielheitlichen 
W’clt. Erstere wird, wie wir sahen, voiu Sduuyàstt angestrebt; 
letztere (lurch künstliclH^ Vorbereitungen hervor/ubringen, ist 
die Aiifgab(ï dos Yogn, Dii'stT ist daluT, von Aiiswiichsen 
und llb(*rtreibung(«n abgeselnm, eine vollkoramen verslündliche 
Konserpienz der l {lanishadlehre. Denn wenn in dem Si(’h- 
einswisseri mit dem Atman das hocliste Ziel li(^gt, warum soU 
man nieht versuchen, dureh getlissentliehe Losldsung von der 
illusorisclien Erscheinungswelt und dureh Konzentration in 
dem eignen Selbste dieses Ziel zu erndclnmV Dafs ans deii 
ld)ungen des Yoga ein Nutzen fiir die Aufsi'nwelt wenig oder 
gar niclit ablliefst, kommt für eine tiefere idhische Beurteilung 
nieht in Betriudit (oben S. 327); das einzige wesentliche Be- B«d«»kw 
denken gegen die in Indien zu allen Zeiten hoehgehaltenen 
und noch heute weit verbnnteten ( bungen des Yoga (wie 
anderseits gegen die geflissentlichen Biifsühungou des Pietis- 
mus im Abendlaiide) liegt durin, dafs sie dasjenige uuf künst- 
lichem Wege hervorbringen wollen, was nur dann ganz echt 
ist, wenn es von selbst und ohne Zutun unseres Willens ent- 
stoht; tout ce (^ui n’est pas naturel, est imparfait, wie Napoléon 
gesagt haben soU. (ibrigens berühren sich die Phanomene 
beim Yoga nieht nur, wie oft hervorgehoben, mit gewissen, 
auch bei uns vorkommenden, krankhaften Zustanden (Hypno- 
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tismus, Katalepsie u. dgL, worauf wir nicht eingehen, da das 
in den Upanishad’s vorliegende Material dazu keine Veran- 
lassung gibt), sondern auch mit der durchaus gesunden und 
erfreulichen Erscheinung der a^thetischen Kontemplatioii : die 
überirdische Freude, welche wir beim Anschauen des Schoneii 
in der Natur wie in der Kunst empfinden, beruht auf einem 
ahnlichen^elbstvergessen der eignen Individualitat und Eins- 
werdon von Subjekt und Objekt, wie es der Yoga durch 
künstliche Mittel anstrebt, die wir Jetzt betracbten wollen. 

In nachvedischer Zeit ist die Yogapraxis zu einem fdrm- 
lichen System mit eigenem Lohrbuche (den Sûtra's dos Pa- 
tanjali) fortgebildet worden. DieEntsteliung dies/s Systems fiillt, 
wde schon die ers ton Anfiinge dosselben Kâth. 3 und 6. Çvet. 2. 
Maitr. 0 zeigen, in die Zeit, \vo der ursprüngliche Idealisrmis 
der Upanisbadlehre bereits anüng, zur reabstischen Sânkhya- 
philosophie zu erstarren. Auf dieser, dein ursprünglicheri' 
Yogagedanken sehr wonig angemessenen Grundlage bat sieh 
das spatere Yogasystem aufgebaut. Daher logt dièses System 
auf die aufserlichen Mittel (sâdhaffo) und die <ladurch erlangten 
àufserlichen Zweoke (vibhidi) das llauptgewiclit, behandelt die 
Einswerdung mit dem alloin realen Atrnun, welehe das ur- 
sprüngliche Ziel des Yoga war, als eine Isolation (hwmhjamd 
des Purusha von der Prakriti und laXst dio eigeniliehe llaupt- 
saehe, die Méditation des Atnian mittels der Silbe (hn^ ganz 
in den Ilintergrund treteii. Nur der Yluûsmus wurde, im 
Widerspruch mit der gewahlten Safikhyagrundlage, ans spatern 
Upanishad’s herüborgerettet und dein System aufserlich auf- 
gepfropft, olme doch redites Leben auf diesem uiigeeigneten 
Boden gewinnen zu konnen (oben S. 210). Kin merkwürdiges 
Zeugnis für diese theistisdie Modifikation des Sâfikhyasystems 
im Dienste der Yogalehre ist die Cùlika-Lpanishad, welche, 
auf dem Boden der fünfundzwanzig Prinzipien dOsS Sânkhyam 
stehend, diesen rein aufserlich „aîs sechsundzwanzigéten*' (oder, 
wohl mit Einrechnung von Cittam, als siebenundzwanzigsten) 
den îçvara anreiht (CûL 14) und seinen Unterschied von den 
Purusha’s nur in der Freiheit sieht, mit Welcher er an den 
Brüsten „der Werdemutter Mâyâ“ trinkt, Cûl. b: 



4. 0er Yoga- 


345 


Die Knàblein freilich eind zahllos, 
Die da trinken die Siiinenwelt, 
Doch einer nur als'^Gott trinkt sie, 
Dem eignen Willen folgend frei. 


fin folgenden beschranken wir uns auf den soweit 

wir ihn durch dio rpaiiishad's verfolgon konnen, und ent- 
nehnien nur als Fachwerk für unsere Darstellung ans dem 
nachvodischen System die ,»acht Artikel in die sich 

die Yogapraxis gliedert, un<l von denen die fünf letzten (ncbst 
Tdrka als sechstem) schon an zwei Tpanishadstellen, wenn 
auch noeh nicht in d(‘r systematischon Folge, aufgezahlt vs crden 
(Maitr, Amritab. (1). Die spiitern acht Anga’s sind: 

l) ifitma Zucbt (besteliend in Niditsebüdigung, Wahrhaftig- 
keit, Xiclitsttdilen, Keuschheil, Arniut|, 2) )nf/am(i Selbstzuclit 
• {Reinlioil, Geiiügsamkeit, Askese, Studium, GottergebenheH), 
3| âsanafu Sitzen (am rechten t)rt und in richtiger Korper- 
haltung), 4 1 Keguliorung des Atmens, 5| }iraiyùlHtYa 
Einziebung (der Sinnesorgane}, (3) ilhàrnuii Fixierung (der 
Aufinerksamkeit f, 7| dhyàtfam ^îeditalion, 8) snmiUihi Absorp- 
tion (vollige Kiïiswordung mil d<‘in Gogenstande der Médi- 
tation). 

Diese Fordorungen S(*hen wir vereinzelt s(‘hon in den 
Sltern Fpanishad's auftaïuhen, 8(» don Prafyâhâra^ wenn 
Chànd. 8,1 T) gefordert wircl, ,,alle seine Organe in dem Atman 
zum Stillstaîido zu hringen**, und den Prànâyâmity wenn Brili. 
1,5,23 als ,.einziges Gelübde‘* befohlen wird, einzuatmon und 
auszuatmoii. Hier und an andern Steilen (oben S. 113) tritt 
an Stello des Opferns das geregelie Atmen, welches dann als 
symbolischer Akt von hier aus in den Y"oga iibornoinmen 
worden zu sein scheint. Das \^'ort Voya im lecimischeu Sinne 
findet sich zuerst, wenn nicht Taitt. 2,4, so doch Kâth. 2,12 
(mlhyûima-yoga), 6,11. 18. Çvet. 2,11. 6,13. Maitr. 6,18 etc. 
Die ricïitige Erkliirung desselben aks ,,Anschirrung, An- 
8chickung“ ergibt sich aus dem Mahànàr. 133,21 und Maitr. 6,3 
vorkommonden Ausdruckc: tMniàmin yunjîta^ wâhrend der 
Yoga Maitr. 6,25 als „Verbindung“ (zwischeti Pràna und Om^ 
lûut) gefafst zu werdèn scheint. Die genannten IJpanishad’s 
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enthdten auch' die erste Théorie der Yogapraxis; Kâth. 3,13 
fordert mit Anlehnung an sànkliyaartige Vorstellungen, daXs 
man Rede und Manas in der Buddhi, diese in dem von ihr 
noch unterschiedenen Mahàn, diesen im Avyaktam „hemmen 
solle“ ('ijacchet), und Kàth. 6,10 — 11 verlangt Fesselung (àM- 
ranâ) der Organe (Sinne, Manaè, Buddhi), damit man den 
daduTch von ihnen allen isolierten Purusha aus dem Leîbe 
herausziehen konne, wie den Halm aus dem Schilfrohre (6,17). 
Çvet. 2,8 — 15 behandelt schon die Wahl des Orts (2,10), die 
Art des Sitzens (2,8), die Regelung des Atmens (2,9), die 
Fevsselung von Simien und Manas im îlerzen (2,8. 9) und be- 
spricht 2,11—13 die Begleit- und Folgeerscheinungen des 
Yoga. Hieran schliefst sich die Erapfehlung des schon Chând. 
1,1. Taitt, 1,8 als Symbol des Brahman vorkommenden hautes 
Om als Vehikel (âlambanam, Kâth. 2,17) der Méditation, als 
Reihholz (Çvet. 1,14. Dhyânab. 20), als Bogen (Mund. 2,2,4. 
Dhyânab. 19) oder als Pfeil (Maitr. 6,24), um die Finsternis 
zu durchbohren und Brahman als Ziel zu tretlen. Die drei 
Moren (a, n, ni), aus denen der haut Om beshdit, werden 
zuerst erwâhnt Praçna 5. Maitr. 6,3, wahrend die dreieinhalbte 
Mora als der „moralose“ Teil des Wortos Mând. 12, als die 
„Spitze des Omlautes“ Maitr. 6,23 zuerst vorkommt. An diese 
Anfânge schliefsen sich die Schilderungen der Yogapraxis, 
welche Maitr. 6,18 — ^30 und in den Yoga-Upanishad s des 
Atharvaveda (die wichtigsten sind: linihmavUhjà , Ivskurikti, 
Cûlikà; Nâdahindu, Brahmabirnhi^ Amriiabindu, DhijànohindH, 
Tejobindu; Yogaçikhâ, Yogatattva und Hansii) vorliegen, und 
auf die wir unsere Darstellung gründen, indem wir der spiitern 
Ordnung der acht Artikel (yama, niyama, âs\anam, prânayàma, 
pratyâhâra, dhâramâ^ dhyânam, samâdhi) folgen. 

1) yama, Zwang und 2) niyama, Selbstzwang. — Diese 
heiden Glieder kominen hei den Aufzâhlungen Maitr. 6,18 und 
Amritab, 6 noch nicht vor, vermutlich weil sie als die allge- 
meinen (objektiven und subjektiven) Pfliohten stillschweigend 
vorausgesetzt werden* HierWziehen kann man, nobst vielem 
andetn, die Bemorkung Yogat* 15, dafs der Yogin allen Weseii 
Schutz gewahrt, da er sie als sein Selbst weifs, und Wamungen 
wie Amritab. 27 : 
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Vor P^ircht, vor Zorn und vor ScMaffheît, 

Vor zu viel Wachen, zu viel Schlaf, 

Vor zu viel Nalirung, Nichtnahrung 
Soll der Yogin sich hüten stets. 

3) asanam, das Sitzen. Gewichi wird zunachst aüf die s) 
Auswahl der richtigeD < Irtliclikeit geîegt. Schon Çvet. 2,10 
schreibt für die Togaübung vor: 

Kein sei der Ort uiul eben, von Geroll und Sand, 

Von Feuer, von Gehiuscli und Wasserlachen frei; 

Hier, wo deii Geist nichts stdrt, das Auge nichts verletzt, 
lu windgeschützter Hëhlung scbicke man sich an. 

Maitr. <5,30 vt^rlungt .,eine reine <iegend“, Amritab. 17 einen 
„ebenon Erdbod(Mi, der lioblicb ist und feîilerfrei‘‘; naeh Yogat. 15 
soll der Yoga ,,an iinverbotnem, windstillem, enüegneni, sto- 
rungsfreiem OrF' geübt werden; Kshiir. 2. 21 verordnet, dais 
nian „ einen laiitloson Ort“ wahle. — la bezug auf die Art 
(les Sitzens feblen in d(’n rpanbïhad’s noeh die extravaganten, 
auf ViTaufsorlichung deutenden Bestinunungen des spatera 
Y(^ga, der niolit weniger als Sitzurten unterselieidet, Çvet. 
2,8 schreibt imr dreifaelie Geradohaltung (von Krusb und 
Kopflimd Ebeiunüfsigkiût des Siizeiis vor; Amritab. IS betont 
die Richtung nacli Norden <die Région des Gbtterweges) und 
empheîdt mir drei Silzarton, den Loto.^siiz {fxfdnutscuiaw ^ das 
Sitzen mit uutergosc hlageiien Reinea, in Indien die gewohnliche 
Art zu sitzen), den Kreuzfornisitz (sntsfikam) und den Glückes- 
{hliü(lrâsi(U(im ^ Ix’ide wenig von dem ersten verschiedcm); 
Yoga^*. 2 verordnet, den Sitz naeh Lotosarl zu walilen, „oder 
wie es ihm sonst beli('l)t‘% die Xusenspitze zu fixieren und 
Hünde und Füfse anzuschmiegen : Anifitab. 22 emphehlt, dafs 
der Yogin rogungslos und fest sitze, „von seitwarts, oben und 
unten in sich zurückgesenkt den Hlick‘‘; Kshur. 2 betont nur 
„des Sitzens redite Art“, Ksliur. 4 spricht yon einem ïlin- 
iieigen von Brusi, IlÜfton, Angesicht und Hais zum lïerzen 
hîn. Eine besondere Art der Kërperhultung schildern die 
Schlufsverse Sapny. 4. — Wie ijama und niyanm wird auch 
iisanam in den Gpanishad’s noeh nicht als Anga des Yoga 
gezhhlt, der daher noeh nicht, wie sphter, acht, sondem sechs 
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Glieder hat [sliad-ango Yoga ucijaie Amritab. G und Maitr. 
6,18), als welche Maitr. 6,18 aufgezahlt Vorden: pràvàgàmay 
pratijâliâra, dhyânam, dhâranâ, tarhi, samâdhi. Dieselbe Auf- 
zâhlung, nur mit Einschiebung von prànàyâma an dritter 
Stelle, kehrt wieder Amritab. 6. Auffallend ist, dafs beide 
Aufzâhlungen tlharanâ nicht vor, sondern nach dkyànam huben, 
was auf einer etwas andern Auffassung dieser Bcgriffe als der 
spater übliclien beruhen konnte. An fünfter Stelle ervvahnen 
beide Verzeichnisse Reflexion, welclies Amritab. 16 aïs 

„Nachdenken, das der Lehre nicht zuwider ist“, definiert wird, 
wahrend es der Kornmentator zu Maitr. 6,18 p. 130,11 als 
Kontrollierung des dliyànam^ hingegen p. 133,17 als die ans 
dem dhyânam hervorgehende zweifelfreie Erkenntnis t‘rkliirt. 

4) pnuiâifàma^ Regelung des Atniens. Sie zcrtallt in 
recaJca, pûraka, JcumhJiaka (auch, was Garbe bestreitet, in 
den Yogasûtra's 2.00 erwâhnt, indem mir, naoh einer in den 
Sûtra's beliebten Manier, andere Nainen gewahlt werden, als 
vâhya - (ihhyanfara - sfaînhha - vritti), Xach der HauptsUdle 
Amritab. 10 fg. ist 1) recala das Ausatmen, welches langsain ge- 
schehen soll, Kshur. 5, 2) pnrala das P^inatrnen, beschrieben 
Yogat. 12, nach Amritab. 19 durch das eine Xasenloch unter 
Schliefsung des andern mit dem Finger, nach Amritab. 13. 
Dhyânab. 21 durch den wie ein Lotosrohr ges])itzteu Mund, 
3) himbhaka der Einbehalt des Atems in der lîrust, Amrilal). 12. 
Yogat. 13, von wo er, wie es nach Kshur. 4. 6 fg. scheinl, 
kraft der Méditation aile Glieder des Leibes diirchdringt. Bei 
Yecaka soll man an Çiva, bei pùraha an Vishnu, Ind hmhhaka 
an Brahmân denken, Dhyânab. Il — 13. Der pnouiyama hat 
die Wirkung, aile Sünden zu verbrennen, Amritab. 7 -“*8. 

5) pratyâhâra, Einziehung der Sinnesorganc, schon 
Chând. 8,15 erwiihnt. Wie die Schildkrote ihre Glieder ein- 
zieht, Kshur. 3. Yogat. 12, so zieht man aile Sinne nebst dem 
regsamen Manas, welche nur Ausstrahlungen des Atman sînd, 
Amritab. 5, in sich zurCick, hemmt sic, Kâth. 3,1.3, schliefst sie 
ein im Herzen, Çvet. 2,8, und bringt sie dadurch zum Still- 
stande, Kâth. 6,10. ïïierdurch bringt man die Sinnendinge in 
sich zur Ruhe, Maitr. 6,19, und die Sinne , werden nieder- 
gehalten wie im Schlafe, Maitr. 6,25. 
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6) dhâranâ^ die Fixierung, betrifft das Manas, welches als 6) dhârè^ 
Organ der Wünsche die Erlosimg verhindert, wenn man es 

nicht hcmmt, ira llerzen abschliefst, zunichte macbt und so zur 
Manaslo&igkeit geîangt, Brahmab. 1 — 5. Maitr. 6,34 (Up. S. 357). 

Man soll dalier das Manas nach aufsen zurückhaltcm, Maitr. 

6,19 ((‘ine hohere Art der dhàrnm schildert das Folgende 6,20), 
allerwarts zügeln, Yogu^-. 3, in dem^Selbst versenken, Amntab. 15, 
bis dafs es ganz in sich zergoht, Xâdab. 18. Die Einschliefsung 
dos Manas ira Herzen lehrt auch Kshur. 3, wiihrend ira übrigen 
diese rpauishad duvon den Narnen hat, dafs sie cine hslmrikà 
dhàranù lelirt, eine Fixierung der Aufmerksarnkeit des Manas 
auf die einzelnen (ilieder und Adern des Leibes, wodurch 
man dieselben mit dom Manas als Messer {ksltura) sukzessive 
von sieh absi lmeidet und dadurch die Freiheit vom Begehren 
erreicht. 

7) dhffûmm^ die Méditation. Wenn auch stddhijùya ') 
imt(îr den Xiyama's (obeu S. 345) vurkommt, so wird doch 
im allgemeinen das V<Hlastudium von dem Yogin mit grofser 
Geringschüt/.ung behandelt. Er ist nieht stolz auf braliinanische 
Abstammuiig, niclU auf Krlbsungssehriftenwusi, Tejub. 13, er 
hat, nach rouler Einsicht suclnmd, die Bûcher durchforscht 
und stutt Koriies nui* Spreu in ilinen gefundira, Brahmub. IS; 
darura wirft er die Bûcher fort, aïs brennten sie, Amritab. l ; 
die (‘inzige Wissenschaft ist, wie man dos Manas im llerzen 
zunichte maeht, ,,das andre ist gelehrter KranC% Brahmab. 5. 

An 8tello des Vedawissens tritt die Méditation des Wortes, 
das schon naeh Kath. 2,15 ,adle Veden uns verkûndeiP', des 
Pnwdva, d. h. des lu^iligen Lautes Om, Er ist die beste Stütze, 

Kâth. 2,17, ist der Bogen, auf dem die Secle als Pfeil zu 
Brahman tliegt, ^lund. 2,2,4, ist der Pfeil, der vom Leibe als 
Bogen abgesclinellt wird, um die Finstcrnis zu durchbohren, 

Maitr. (>,24, das obéré Beibholz, das mit dem Leibe als unterm 
Reibholze das Feuer der Gottschauung entzündet, Çvet. 1,14, 
das Netz, mit dem man den PrAnafisch herauszieht und ira 
Âtmanfeuer opfert, Maitr. 6,26, das Schifl‘, auf dem man über 
don Àthor des Ilerzens überfalirt, Maitr. 6,28, der Wagen, der 
zur Brahman^^elt fdhrt, Amritab. 2. Seine drei Moren a u m 
sind Feuer, Sonne und Wind, Maitr, 6,3, sind der Inbegriff 
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aller . Dinge, Maitr. 6,5; wer sie meditieri, gelangt durch eine 
Mora zur Menschenwelt, durch. zwei zum Pitriyâna, diiroh drei 
zum Devayâna, Praçna 5. Aufser den drei Moren aber hat 
das Wort einen vierten moralosen Teil, Mâçid. 12, der die 
Spitze des Omlautes bildet, Maitr. 6,23, und der weiterhin als 
die dreieinhalbte Mora bezeichnet wird, Nâdab. 1. Dhyânab* 17. 
Yogat. 7 usw. Diese Halbmora ist es, welche zum hochsten 
Ziele führt, Yogat. 7. Sie wird reprasentiert durch den Punkt 
(hindii) des Anusvâra, den Kraftpunkt, welohem das hochste 
Sinnen gilt, Tejob. 1, und klingt nach in dem Nachhall (nada), 
dem tonlosen haute (asmra mahâra) Amritab. 4, welcher 
nach Amritab. 24 vollkommen lautlos, ohne Geràusch, Kon- 
sonant, Vokal und Ton ist, hingegen nach Brahma vidy à 13 
wie der Nachhall eines angeschlagenen Blechtopfes, einer 
Glocke, nach Dhyânal). 18 wie langgezogene Oltropfen, wie 
nachsummender Glockenton klingt, nach Hansa 10 auf zehn- 
fache Art hervorgebracht werden kaun, von donen dio letzte, 
wie Donnerhall tonende, empfohlen wird. Vgl. auch übor die 
Aussprache des Naolihalls Atharvaçikhâ 1 (Up. S. 728). Mit 
Überbietung werden dem Omlaute fünf Moren, 
Amritab. 30, drei Moren und drei Nachhalle, Pranou Up. S, 863 
(2. Aufl. S. 868), drei Moren nebst Halbmora, Anusvâra utid 
Nachhall, Ràmott, 2, drei Moren und vier Ilalbmoreti, Kdmott. 5, 
ja schliefslich in verschiedenem Sinne zwolf Bestandteile zu- 
geschrieben, Nâdab, 8 — 1 1. Kshur. 3. Amritâb. 23. Nrisinhott. 2 
(Up. S. 782 fg.). — Unermüdlich sind die Upanislmd's, je spater 
um so mehr, in der allegorischen Deutung der drei oder drei- 
einhalb Moren auf Agni, Vâyu, Sonne, Varuna, Nâdab. 6 — 7, 
auf die drei Welten, drei Veden, drei Feuer, drei Gotter, drei 
Tagzeiten, drei Metra, drei Guna’s, Brahmavidyâ 4— «-7. Yogat. 
6 — 7. Atharvaçiras 5. Atharvaçikhâ 1 usw., wobei dann die 
Méditation der Halbmora (des Punktes oder Nachhalles) ale 
über aile diese Dinge hinausführend gepriesen wird. 

Im Grunde war es die schon früh zum Bewufstsein ge- 
kommene Ünerkennbarkeit des Weltprinzips, des Brahman 
oder Âtman, und seine Unausdrüokbarkeit durch Worte, Bo- 
griffe und Bilder/ne<i, netiî) gewesen, welche dazu getrieben 
batte, etwas so vollig Sinnloses Und daher gcrade besdnders 



Geeignetes wiô die Silbe Om als Symbol des Brahman zu 
wâhlen. Aber dieselbe Erwâgung trieb daim weiterhm, auch 
über den Omlaut hinauszugehén, zunëcbst zu der Halbmora, 
und end^ich aucb über diese, Dhyânab. 4: 

Hôher iat als die Grundsilbe 

Der Punkt, hôher als er der Hall; 

Die Silbe mit dem Laut schwindet, — - 

Lautlos die hôchste Statte ist, 

Diese hochste Stâtte, wclche duroh kein Wort noch Wort- 
geflecht ausgedrückt wird, Tejob. 7, kann nicht durch Om, 
sondern nur lautlos meditiert worden. Durch den Omlaut soll 
man den Yoga nur „aaküüpfeû‘% Brahmab. 7; er ist der 
Wagen, welcheii man verlüfst, wo der Fahrweg aufhort und 
der Fufsweg anfàngt, Amritab. 3. Om ist inimer nur das 
„\Vortbrahman‘S über welches hinaus noch das Hôchste liegt, 
Hrahmab. 17. „Hier bcdeutet das Wort den Laut Om: durch 
diesen omporgestiegen, gelangt man in dem Nichtworte zur 
Vernichtung“, vvie die Blumcnsafte im Honigseira, Maitr. 3,22. 
Ilicrmit wird dio achte und hôchste Stufe des Yoga erreicht. 

8) samâilhi^ Absorption. In sic geht die Méditation 
über, wenn Subjekt und Objekt, Seele und Oott, so vôllig 
in einander fliefsen, dafs das Bewufstsein des eignon Subjektes 
ganz erlischt, und dasjenige eintriti, wus Maitr. 0,20—21 als 
nirâimakaivam (Eutselbstigung) bezeichnet wird. Für die em- 
pirische, lokalisierende Anschauung er.scheint diese Einswerdung, 
im Anschlufs an Vorstollungen wie Chând. 8,0,5 — 6 . Taitt. 1,6, 
ais ein Emporsteigen des Meditierenden aus dem Herzen durch 
die Ader Sitshumnû und dus Bmhmmindhram zur Vereinigung 
mit dem weUerftiUenden Brahman. Dieser Prozefs wird in 
mannigfachor und wenig znsammenstiinmender Weise be- 
schrieben. Das Horz ersoheint als Lotosblume, eine schon seit 
Chând. 8,1,1 golüuüge Ansohauung (oben S. 259). „Es hüngt, 
von Adorn umsponnen, herab fast (à) wie ein Blütenkeleh‘S 
in ihm flammt ein ^ofses Feuor, aus di^ssen Mitte sioh eine 
naoh oben stre bonde Spitzflammè erhebt, Maîiànâr. 11,8—12. 
f^lfehere Besohreibungen dieser Herzlotosblüte finden sioh 
Dhyànab. 14—16. Hanea 8 und ôfter. Nach Yogat; 9 — 11 wird 
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diese Lotosblüte bei der Méditation des a leuchtend, bei a 
erschliefst sie sich, bei m erklingt sie leise und wird bei der 
Halbmora regungslos. Nach Yogaç. 4^ — 7 ist im Leibe fim 
Herzen) eine Sonne, in dieser ein Feuer, in dieseni eine Spitz- 
flamme, welche der hochste Gott ist. Dieser dringt bei der 
Yogameditation durch die Herzsonne liindurch: 

Sodann schlaiigelt er sich aiifwiirts 
Durch der Sushiimiiâ glilnzend Tor; 

Die Schadelwôlbung durchbrecliend, 

Schaut er schheislich das Hochste an. 

Nach Maitr. 0,38 ist im Herzen eine Sonne, in dieser ein Moud, 
in diesom ein Feuer, in diesem dus Saflrton^ in diesem die 
Seele, welche aile die genannten Kreise durchdringt, die vicT- 
netzige Brahmauhülle [nnnanuuia^iirùijauKuja, i)iiin()m(iif<i. 

Taitt. 2) zerreü'st (Maitr. 6,28. 38j, mit dem Sdiifle 
Om liber den Ather des Ilerzens überfâhrt (Maitr. (>,28) imd so 
schlielslich zum Schauen des llochsten gelangt. \\gl. auch die 
Schilderung des Herzensiithers, Maitr. 0,22, und seiner Dureh- 
stofsung, Maitr. 0,27. Iliernach werden wir auch Hrahmavidya 
8 — 10 den ranlha nicht mit dem Scholiasten von der Ilirn- 
muschel, sondern von der IJerzmuselud zu verstelien luiben; iii 
ihr glanzt nach dieser Stelle das a als Sonm^, in dieser das x 
als Mond, in diesem das ni als Feuer, dariiber die Halbmora 
als Spitzflamme. 

isy&B Auf- Auch über das Aufsteigen der Seele aus dem llerzim sind 

' ans ^ 

■ am seraien. die Vorstellungcn sehr mannigfach. Nach Alaitr. 7,11 bricht 
durch die Méditation von Om das Tcjas, d. h. die individuelle 
Seele (vgl. den zweiten der angehangten Verse) hervor, steigt 
wie quellender Rauch als einzeîner Zweig in die Hohe und 
verbreitet sich dort als ein Ast nach dem andern (ins I n- 
endliche). Amritab. 20 lafst mittels des lautlosen Om den 
Frâna „durch Ilerzenspforte, Windpforte, die Ptbrte, die nach 
ohcn führt, und der Erlcisung Pfortolïnung“ aufsteigen. Nach 
Dhyânah. 22 zieht die Halbmora als Strick aus dem Brunnen 
des lîerzlotos durch die Aderbahn das Manas empor, bis es 
zwischen den Brauen sich im Hochsten auflost. Bralimavidyâ- 
11 — 12 scbildert, wie man mittels Om die lîerzenssonne und 
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die 72000 Adern (Brih. 2,1>19) durchbrioht, auf der Stishumnâ 
(der Carotis) eraporfâhrt, das Hanpt durchbricht und .als 
Wesenheilbringer, als Weltalldurchdringer bestelien bleibt. 
Verwandt'ist die Vorstellung Kshur. 8 fg*, wonach der Frâna 
schon vom Nabel bis zum llerzen an der Sushiimnâ^ wie die 
Spinne am Faden (das Bild aucli Maitr. 6,22), emporklimmt, 
und ebenso weiter vom Herzen aufwârts, wobei er mit dem 
Messer der Yogakraft aile Glieder abschneidet, die 72000 und 
die lOl Adern mit Ausnahme der (101®*®^) Smhumnâ spaltet, 
in dieser seine guten und bosen Zustânde zurücklafst und auf 
ihr, die in Brabman mündet, emporsteigt. So streift der Yogin 
nach Maitr. 6,19 ailes Vorstellen, ailes Bewufstsein, den ganzen, 
vorher sclion von der Aufsenwelt isolierten psychischen Apparat 
(das lihgam mrâçrayam, vgl. Sânkhya~K. 41) von sich ab und 
,,geht in dem hocbsten, worÜosen, unolïenbaren Brabman 
jinler“ (Maitr. 6,22); 

Doch die Lust, die beim Hinsclimilzen 
Des Geist’s sich selbst zum Zeugen nur 
Besitzt, ist Brabman, rein, ewig, 

Der wahre Weg, die wahre Welt (Maitr. 6,2 i). 

Wer „auf diese Art allezeit den Yoga treibt der Ordnung l’ruoht de® 
nach“, der erlangt nach drei Monaten das Wissen, nach vieren 
das Schauen der Gotter, nach fünfen ihrc Starke und nach 
seclîsen Ahsolutheit, Amritab. 28 fg. ; ihm wird nach sechs Mo- 
naten „vol]kommene Yogakraft zuteik', Maitr. 6,28. Dureh fort- 
geset:^te Méditation der Moren wird sein Leib in stufonweiser 
Verfeinerung erdartig, wasserartig, feuerartig, wdndartig, raum- 
ardg, bis man zuletzt nur noch dureh sich und in sich denkt 
[ciniayed âtmanâ âtmwU, Amritab. 30 — 31). 

Der weifs nichts mebr von Krankbeit, Alter, Leiden, 

Der einen Leib erlangt aus Yogafeiier. 

Behendigkeit, Gesundheit, Unbegehren, 

Ein klares Antlitz, Lieblichkeit der Stimine, 

Schôner Geruch, der Aussclieidungen weiiig, — 

Darin betatigt sicb zuerst der Yoga (Çvet. 2,12^13). 

DaxrBSSK, Oesohichte der Philosophie. I,ii. 23 
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Das Yogadenken befreit von allen Siinden, Yogat. 1, wâre 
auch die Sünde „gleich Bergen erstreckend viele Meilen siclPS 
Dhyânab. 3; 

Durch Tausende von Geburten 
Wer iiicht verzehrt der Sünde Schuld, 

Erblickt endlicli durch den Yoga 

Des Sainsâra Vernichtimg hier (Yogaç. 10) 


XVII. Rückblick auf die Upanishad’s und ihre Lehren. 

1. Vorbemerkungen. 

OpfcrkultviB § 1. Die rj^firushad's (von den spiib'ren und weniger 
wichtigen abgesohen) sind uns überliefert als („Ve(la- 

Ende‘‘), d. ,h. als die Schlufskapitel der den Opferkultus 
lelirendon und allegoriscli ausd(‘utenden Brabmana's und 
Aranyaka’s, stehen aber, je aller um so mehr, zu déni 
ganzen vedischon Opferbctriebc in schroirem Gegensatze: 
Brih. 1,4,10: „\Ver nun eine andre (loUheit. |als den Atinan, 
das Selbst| verohrt imd spricht: «Eine andre ist sie, und 
ein andrer bin icb », der ist nicht weise; sondern ta* ist 
gleich als wie ein llaustier der Obtter. So wie viele llaus- 
tiere dem Menschen von Nutzen sind, also ist aucb jeder ein- 
zelne Mann den Gottern von Nutzen. Wenn auch nur ein 
Haustier ent>vendet wird, das ist unangenehm, wie viel mebr, 
wenn viele! — Darum ist es denselben nicht angenehm, dal's 
die Menschen dieses wissen.“ 

KbnigeaiB § 2. Dicseï Gcgensatz der Atmanlehre gegen den Opfer- 
deî üpani- kultus lafst erwarien, dafs dieselbe zunachst bei den Brahmancn 
?hadieiire. '\\ri(terstand stiefs. Ein Beispiel dieser Art ist uns erhalten 
in Yâjhavalkya, welchem Brih. 3 — 4 von seiten der Brahmanen 
Eifersucht und Widerspruch, von seiten des Konigs Janaka 
begeisterte Zustimmung zuteil wird. Dieser Widerstand mag 
veranlafst haben, dafs die Atmanlehre, obgleich ursprüng- 
licli von Brahmanen wie Yâjhavalkya ausgegangen, ihre erstc 
Pflege und Fortbildung in den freier denkenden Kreisen der 
Kshatriya’s fand, vor den Brahmanen hingegen lângerc Zeit als 
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Oeheimnis (updiiishnl) gehütet wurde und so denselben vor- 
enthalten blieb. Brili. 2,1 (Kaush. 4) weifs der Brahmane 
Balâki nicht, dafs das Brahman der Atraan ist und wird dar- 
iib(^r von dem Kbnig Ajâta(;atru belehrt; Oliànd. 5,11 — 18 
lerneii sechs Brahmanen „von grofser Schriftgelehrtheit^ erst 
von dem Konig A^’vapati, dafs sie den Atraan Vaivvânara vor 
allem in sicli selbst zu suchen haben; eben.so werden Chând. 7 
der Brahmane Nârada durch den Kriegsgott Sanatkumâra iiud 
('hând. 1,8 — i) drei Brahmanen durch den Künig Pravâhana 
unterwiestm ; und ( ’hând. 5,3 — 10 (Brih. 6,2) belehrt derselhe 
Konig Bravahana den Brahmanen I ddâlaka Aruni über die 
^'eelen\vande^ung mit der Bemerkung (Brih. (>,2,8): „diese 
\\ issemschart ist bis auf diesen 'lag noch nie von einem 
Brahmanen In^si^ssen worden‘\ 

^ 3. Xacli diesen Zeugnissen, welche uinsoraehr ins Aneigfnung 
Gewicht fallen, als sie uns durch die Bralimanen selbst über- BiabmauM 
lielert sind, hiitten die Brahmanen die wiehtigsten Lelirstücke ïrscbe ver- 
der Atmanwissenseliaft erst von den Kshatriya’s übernommen aem’^RUM^ 
und sodann mit der Zeit ihrem vedisclien Lehrpensum ange- 
gliedert, wodurch dann die rpaNfsIfad's, zii dem^ was sie jetzt 
sind. 7um wurden. Der Gegensatz gegen den Opler- 

kultus wurde dabei durch allegorische rindcuitungen, bei denen 
jed(^ Schuh' ihren besondern Weg einsehlug (oben S. 110), mehr 
verschlidert aks überbrücdvL Dafs die Bralimanen weiterhin die 
Almanlehre als ihr Privilegium mit Priitension in Anspruch 
luihmen, scheint d(T Vers zu hesagen (Taitt. Br. 3,12,9,7): „mir 
wer'den Veda keniit . versteht den grofsen, allgegenwiirt gen 
Atman“. Jedenfalls bat die Fortbildung und schulmiifsige Aus- 
gestaltung der Atmanlehre in ihren llandcn gelegen. Als letzter 
Niederschiag dieser Tiitigkeit sind die altesten der vorhan- 
deiien Tpanishad's zu betraehten, an welche sich dann mit der 
Zeit jüngere, in gleichem Geiste gehaltene Produkte anschlossen, 
welche die Namen (panisJmd und ]^edâ)ita mit mehr oder 
v^eniger Reeht tragen. Kine schriftiiche Fixierung erfolgte 
wohl erst viel spater. Aus Kâtli. 2,7 — 9: ,,ohne Lehrer ist 
hier gar kein Zugang“ scheint zu folgen, dafs die iiltern b pa- 
iiishad's damais noch nicht aufgozeichnet waren. 

23* 
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deï Üpani- 
l&badtexte. 


Vor- 

geiofaichte 
der Upani- 
shadlebTC. 


§ 4. Eine genaue Chronologie der Upanishad’s lafst sich 
nicht aufstellen, da jede der grofsern Upaiiishad's altéré uiid 
auch jüngere Texte nehen einander eiitlialt. Iin ganzen und 
grofsen aber diirfte die von uns oben S. 2)3—26 aufgestellte 
Klassifikation und Roihenlblge auch der liistorischeii Abfolge 
entsprechen. Die nahere Begründung derselben ist ans dem 
ganzen Verlaufe unserer Darstellung zu entnehrnen. Von bo- 
sonderm Gewicht ist der von uns, wie wir denken, erbrachte 
Nachweis, dafs Brih. 1—4 (nicht der Nachtrag 5 — 6) iiebst 
Çatap. Br. 10,6 âlter als aile übrigcn Texte von Bedeutung, 
namentlicli auch alter als die Chandogya-Upanisliad 
sind, welche nicht nur, wie bekannt, von Çatap. Br. 10 (Cliand. 
3,14. 4,3. 5,11 — 18) abhangig ist, sondera auch von d(‘n 
Yâjhavalkyatexten Brih. .3 — 4 nebst 1,4. 2,4, wie sich daraus 
ergibt, dafs melu'fach Gedanken der letztern von der rhand. 
Up. reproduziert und dabei mifsverstaiulen werden ( vgl. dariib<‘r * 
oben S. 185 fg., 210 fg,, 96 fg.). — Hiernach werden wir die 
ursprünglichste Form der Upanishadlehre vor alloin in don 
Yâjnavalkyareden des Brihadâranyakam 7ai suchen liaben. 


2. Der Idealismns als (iruiHluiisebauiiiig' (1er l panishairs* 

i:5 5. Schon in dem Gedanken der Einheit, wie vv 
sich ausspricht in den Worten Higv. 1,164,46: elîmif sad riprà 
bahudlid i^idanfî^ „vieifach ])enennen, was nur oins, die Dichter“, 
lag keimartig der Grundgedanke der ganzen Upanishadlehre 
beschlossen. Denn dieser Vers würde, in volh'r Strengo ge- 
nommen, besagen, dafs aile Vielheit, rnitliin ailes Neben«nnîS.ndcr 
im Baume, ailes Nacheinander in der Zeil, ailes Aufsereiriander 
als Ursache und Wirkung, ailes Gegeneinander von Subjekt 
und Objekt, nur auf Worten beruhend (vndaufi) oder, wie 
man spiiter sagte, „an Worte sich klamraernd^ (vilcdraiMuuay 
Chând. 6,1,4), und dafs nur die Einheit in vol 1cm Sinne real 
ist. Diese Einheit suchte man, wie wir dies im ersten Teih^ 
unseres Werkes verfolgt liaben, zunachst zu erfassen in dem 
mythologischen Begriffe des Frajâpafiy sodann in dem rituellen 
Begritfe des BraJmmiy endlich, ohne diesen fallen zu lassen 
und durch eine blofse Verscharfung des schon in ihm liegenden 
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subjektiven Momentes, in dem philosophischen Begriffe des 
Âtman. Aber aucli der Atmanbegriff ist zunachst noch nicbt 
rein von mythischen (von den Gottern, Prajâpati und Brabman 
ihm ange’erbten) Bestimmungen. So, wenn es Çatap. Br. 10,6,3 
(oben 1, 1 , S. 264) von dem Atman, nachdem er aïs aile AVelten 
durchdringend und zugleich, unfafsbar klein, im eignen Innern 
Avolinend geschildert worden, zum Schlusse heifst: „er ist 
nieiiie Seele; zu ihm, von hier, zu dieser Seele werde ich 
hinscbeidend eingeben“. Jeder fühlt den Widersprucli 
dieser Worte, und dafs es keines Eingehens nacb dem Tode 
hedarf, wenn der Atman wirklkdi „raeine Seele ist“. — Der 
erste, w eleher, dios orkennend, den Begrifî des Atman in seiner 
vollen, subjektiven Scharie erfafst und daniit die eigentlicbe 
Upanishadlehre begründct bat, ist der (selbst durebaus mythische) 
Yâj navalky a der Brihadàranyaka-Upanisbad. 

6. Die Lehre des Yajfiavalkya (was sich aucb imraer 
binter diesom Namen verbergen mag) ist ein schroiïer, kühner, 
oxzentrischcr Idealismus (vergleicbbar dem des Parmenides), 
weleher in drei Satzen gipfelt: 

1) Der Atman ist das Subjekt des Erkennens iii 
mir; Brib. 3,8,11: „Wabrlich, o üârgî, dieses linvergangliche 
ist sebond, nicbt gesebeu, bibend, nicbt gehibt, vorstehend, 
nicbt verstanden, erkennend, nicbt erkannt. Nicbt gibt es 
aufsor ihm ein Seliendes, nicbt gibt es aufser ibm ein 
Ildrendes, nicbt gibt es aufser ihm ein Verstehendes, nicbt 
gibt (^s aufser ibm ein Erkennendes. Fürwahr, in diesem 
rnvèrgiingliclien ist der Raiim eiugewoben und verwoben.“ 
Hier wird der obige Gnmdsatz klar ausgesproeben : zugleicb 
aber werden zwoi w(Mtero Siitze als Folgerungen aus ibm ge- 
zogeii, die in anderen Stollon vielfaclu'. HesUUigung linden: 

2) Der Atman, als das Subjekt des Erkennens, 
ist selbst unerkennbar; Brib. 3,4,2: „ nicbt seben kannst 
du den Seber dos Sobens, nicbt horen kannst du den Horer 
des Horens‘‘ usw. ; Brib. 2,4,14: „durcb welchcn er dieses 
ailes erkcnnt, wie sollte er den erkennen, wie sollte er doeb 
den Erkenner erkennen 
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3) Der Atman ist die alleinige Realitilt; in ihm 
ist, nach obiger Stelle, der Raum mit allem, was er enthalt^ 
eingewoben und verwoben: Brih. 2,4,5: „wer den Atman ge~ 
sehen, gehort, verstanden und erkannt bat, von dem wird 
diese ganze Welt gewufst“; Brih. 2,4,6: „das Weltaîl wird 
den preisgeben, der das Weltall aufserhalb des Atman weiXs^'; 
Brih. 2,4,14: nur „wo eine Zweiheit gleichsam ist, da sieht 
einer den andern“ usw.: Brih. 4,3,23: „aber es ist kein 
Zweites aufser ihm, kein anderes, von ihm verschiedenes, das 
er sehen konnte‘‘; Brih. 4,4,19: 

Im Geiste sollen morken sic: 

Nicht ist hier Vielheit irgeadwie; 

Von Tod zu Tode wird verstrickt, 

Wer eine Vifdheit Idor erhlickt. 

Kera und 7. Dicsc drci Godankon sind der Kern der rpanishad- 

t^panishad* lehro uud mit ihr der innerste Kern der ganzen religidsen und 
philosophischen Anschauung Indiens geworden und gel)li(d)on. 
Aber dieser Kern wurdo im Verlaiife von einer, mit der Zeit 
immer dicker werdendem Schale umgebèn, weleho dm viidtach 
(mtstellt und verdeckt, bis sclilier.slicdi auf der einen Seite der 
Kern ganz abstirbt und nur die Schale übrig hleibt (Sàfikliya- 
system), wahrend von der andern Seite eine reinliche Scliei- 
dung beider Elemente durch Unterschcidung einer ('soterisehen, 
hohern {pdrà ridijâ), und einer exoterisclien, niedern Wissen- 
schaft (aparâ vidyû) versuclit wird (Vedàntaaystem). l)i('ser 
Prozefs ist ein sehr begreiflicher. Denn die auf unmittolkurer 
Intuition beruhenden Yâjnavalkyagedanken, indeni sie in dem 
Bewufstsein der Mitmensclieii und der Nacliwelt Eingang ge- 
wannen, trafen dieses Bewufstsein nie ht frei an, sondern vor- 
weg eingenommen durch zwei Elemente, denen Sio sich anzu- 
passen hatten; das eine waren die ans der Vergangenheit über- 
kommenen Traditionen, das andere war die uns allen von 
Natur eigene, empirische Anschauung der Welt und ihrer 
raumlichen, zeitlichen und kausalen Ordnung. Aus einer stufen- 
weise zunehmenden Akkoramodation an diese beiden Elemente 
erklart sicli der ganze folgende Entwicklungsgang mit seinen 
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sclieinbar oft nicht zusammenstimmonden Erscheinungen voll- 
kommen, wie wir ini (blgenden an den verscliiedenen Teilen 
der Upanishadlehre in der Kürze nachweisen wollen. 


Thculogio (Lehro voiii Brahiiian udor Âtiiian). 

8. Der Afinftn ist das Subjekt des Erkennens in uns; 
das erkeniionde Subjekt ist ,,der hochsto Gipfel ailes dessen^ 
was als A (inan iiezeiclinet werden kann“ (sayra.'<y(t âtmanah 
, Biih. 3,9, l(^). Zu diesem, in den Yajnavalkya- 
leliren (Treichten Gipfel ist das indische Denken, mit stufen- 
\v(dscr \\Tschiirfiiiig d(^s subjektiven Moinentes, diireli die 
llegritle ri(n(slf(( (Mensch), Pràud (Lelum), AfiiKU} (Selbst) 
c'mporgi'sliegen, an welclie sieb noch die mebr symboliscben 
Auffassungeri des AVidtprinzips als A/dtrd (lîauni), Mcotas 
<^3^'ilie), Ailiiffd (Senne) ii. a. anschliefsen. In diesen BegrilVen be- 
wegt das l)('nken vor der Z(dt der rpanisbads und zum 
'Teil noeli in diesim selbst, und viidleicbt g(dingt es mit der 
Zeit, diejenigim Ahsebnitte, welcbe noch ver (1er Erfassimg 
d(‘s Atnuui als Erk(‘nntnissnbj(‘kt li(;g(Mi, zu unterseheiden von 
deianu welelie, \vi(‘ ailes F(dgend(% unter déni Ein (lusse der 
Yâjnavalkyag(Mlank(‘n st(dien. î8o ist in den altern Texten das 
oberste Ib'inzip noch (b'r Pdni.Aid-J^rfata (Ait. Ar. 2,1 — 3|, der 
Vrâitd (Brilï. Kl — :». ( ’hànd. 1,2 — 4,3. Kaiish. 2), Adiiija 
(C’hànd. 3»), der Ahàni (t'haml, 1,9,1: „d(T Akàru ist es, aus 
dem aile diese W(’S(ni iu'rvorgtdien, und in welclien .^ie wieder 
uut('rgeh('n, (ba* Akàea ist alt«‘r als sic aile, (1er Akac^-a ist der 
letzto AusgangspunkKd. Au(4j Zusammenfassiingen komnuni 
s(dion vor: so wenn (jataj), Br. 10,t>,3 (Chaiul. 3,14) der (noch 
traiisszembmt aufg(Yalste) Afmun als der ^spvàuasyit ùinuv^ be- 
zeichiiet und als hkuh)- , prâidf-rdrint, hJid-rfijm, ahirpi- 
dididd gesdiilrtert w ird; oder wenu es Cliand. 4,10,5 lieifst : 
„Brahman ist L(*ben (jtnhdOy Brabman ist Freude f kani — 
fhdüd/a)^ Braliman ist Weitc (kldtnt àkdrap^ 

i:? 9. Anders in den spiitern 'rexton. Jetzt ist nicht 
rnehr der Purdsluf Prinzip, sondorn der ihn aus den I rwassern 
ziehende Aintari (Ait. 1,1), nicht mehr der Alaça^ sondern das, 


Die AtmaU' 
Ichre vot^ 
YAjàa- 
valluya. 


Die Atmatt- 
lehre na«h 
Yâjfia.' 
vRiicya. 
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Bel Âtman 
ist dftB Sub- 
Jekt dee Er- 
kennens. 


was in ihni ist (Umnin yad anfar, Chând. 8,1 ; ie ijaâ anian), 
8,14), nicht niehr der Prâm., sondern der durch fortgesetzte 
Vertiefung in dessen Wesen gewonnene JJhûmrm, „die Un- 
beschrânktheit^S d. h. das, ailes in sich, niclits aufser sich 
wissende, Subjekt des Erkennens: „Wenn eiiier [aufser sich| 
kein anderes sieht, kein anderes hort, kein anderes erkennt, 
das ist die Unbeschranktheit; wenn er ein anderes sieht, 
hort, erkennt, das ist das Beschrîlnkte‘‘ (Chând. 7,15 — 24). 
Sehr deutlich tritt der Umschwung hervor, wenn Ait. 1 nicht 
mehr, wie vorher (Ait. Âr. 2,1 — 3), als oberstes Prinzip der 
Prâna-Purnsha, sondern der Atmcoi auftritt, und dieser sodann 
(Ait. 3) als das aile Dinge in sich begreifende Bewufstsein 
(prajnâ) erklart wird, — noch deutlicher Kaush. 3—4, wo 
immer wieder die, nur aus einera Kompromifs heterogener Vor- 
stellungsreihen begreifliche, Glekhung = pntjfK?^ ein- 

gesoharft wird. Aile diese Wandlungen scheinen schon unter* 
der Einwirkung des Gedankens erfolgt zu sein, welcher in 
erster, ursprünglicher Frische in den Reden des Yâjnavalkya 
auftritt, dafs der Atman das, selbst unerkennbare, aile Dinge 
als Vorstellung in sich tragende Subjekt des Erkennens ist. 
Wie sehr dieser (ledanke die ganze, weiter folgende Entwick- 
lung der indischen Théologie beherrscht, mogeu einige Bei- 
spiele vor Augen stellen. 

§ 10. 1) Der Âtman ist das Subjekt des Erken- 

nens. Er ist „der aus Erkenntnis bestehende (vijiuhunihnpt)^ 
in dem Herzen innerlich leuchtende Geist“ (Brih. 4,3,7 fg.), 
das Licht, welchcs leuchtet, wenn Sonne, Mond, Sterne und 
Feuer erloschen sind (Brih. 4,3,2 — 6), das „Licht der Lichter"‘ 
(Brih. 4,4,16. Mund. 2,2,9), das Licht, „welches inwendig hier 
im Menschen ist“ und zugleich jenseits des Himmels, in don 
hochsten, allerhochsten Welten leuchtet (Chând. 3,13,7), das 
„hochste Licht in welches im Tiefschlafe elngehend, die 
Seele „hervortritt in eigener Gestalt‘^ (Chând. 8,3,4. 8,12,3). 
Und an dieses, allem erst die Erkennbarkeit verleihende Licht 
des Bewufstseins haben wir auch zu denken, wenn es hoifst 
(Kâth. 5,15. Çvet. 6,14. Mund. 2,2,10): 
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Dort leuchtet iiicht die Sonne, noch Mond noch Sternenglaiiz, 

Noch jeiie DUtze, gescïiweigo irdisch Feuer. 

Ihm, der allein gliinzt, nachglanzt ailes andre, 

Di5 ganze AVelt erglanzt von seinem Glanze. 

Dieses allein selbstleuchtende Bewufstseinslicht ist der 
„Seher“ (viparcft)^ welcher nacli Kâth. 2,18 nicht geboren wird 
und nicht stirbt, der „Allscliauende“‘ (paridrashfar), Praçna 6,5, 
der „Zuscluiucr‘' (sâkshiiO^ wie der Atman von <,’vet. 6,11 an 
so oft in spiitern I pariishad s genannt wird. 

11. 2| Der Atman, als Subjekt des Erkennens, nerAtmim 

kann nie Objekt für uns w^erden und ist daher selbst orkcnnbM. 
unerkennbar. „Niclit sehcn kannst du den Seller des 
Sellons “ usw\ (Brih. .3,4,26 Welche Vorsteîlung wir uns 
auch von ihm bilden inëgen, imnier heifst es: ndi, „er ist 

nicht so, or ist nicht so‘^ |Drih. 4,2,4. 4,4,22. 4,5,15. 3,9,26. 

2.3.6) . Kr ist dasjenige, „vor dem die Worte umkehren und 
das Denkon, nicht iindend ihiD' (4'aitt. 2,4), ,, nicht erkannt 
vom Erkennendon, erkannt vom Nichterkennenden‘‘ (Kena 11). 

Niclit (lurch Ked<*n. niclit durcli Denkcn. 

Nicht durch Selieii ('rlalnt niuii ihn; 

.,Er ist!'* durcli dieses "NVort wird er 

Und nicht aut’ andro Art crfalst (Kâth. 0,12i. 

Daller ist, er nur durcli négative Bestiminungen cliarak- 
terisierbar. Er ist ,, nicht groh und niclit feiii, nicht kurz und 
nicht lang, nicht rot und niclit anhaftend, nicht schaUig und 
nicht* linster, niclit AVind und nicht Atlicr, nicht aiiklehend, 
ohne Geschmack, ohne Geruch, ohne Auge und olme Ohr, 
ohne Rede, oline Verstaiid, ohne Lchenskraft und ohne Odein, 
ohne Nlündung und ohne Nlafs, ohne Inneres und ohne Aufse- 
res‘‘ (Brih. 3,8,8), ,.unsichthar, ungreil'har, ohne Stainmhaum, 
lurblos, ohti' Aug’ uiid Ghren, ohne Iland’ and Füfse'‘ (Mund. 

1.1.6) . Auch die drei Bestimrnungen als „Sein, Den ken 
und Woiine“ (modd-iwiwdtt)^ durch welche eine spatere Zeit 
den Âtman charakterisierto , und die sich einzeln schon viel- 
fach in den ülterii Upanishad's nachweisen lassen (ohen S. 117 
— 133), siiid im Grunde nur negativ; demi das „Sein“ des 
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Atman ist kein Sein, wie es die Erfahrung zeigt, und in empi- 
rischem Sinne vielmehr ein Nichtsein, und ebenso ist da& 
„Denken'‘ nur die Négation ailes objektiven Seins, und die 
„Wonne‘‘ die Négation ailes Leidens, wie sie im tiefen, traurn- 
losen Schlafe besteht, aus dessen Beobachtung, wie wir zeig- 
ten (S. 129), diese Bestimmung ursprünglich geschdpft wurde. 

Dôr Atman 8 12. 3) Dcr Atman ist die alleinige Kcalltat 

tkUeiniReàU. (safyam, saiyasya safj/uni)’, denn er ist die in aller empirisclien 
Mannigfaltigkeit zur Erscheinung kommende metaphysiscli(‘ 
Einheit; diese Einlieit aber ist nirgendwo anders zu linden 
als in uns, in unserm Bewurstsein, welchem, wie in lieiTlielnT 
Ausfübrung Brih. 3,8 zeigt, der ganze Baiim mit allem seinein 
Inimité, mit Erde, Luftraum und Ilirnmel, „eingew()ben und 
verwobeii“ dst. Darum ist mit Erkenntnis des Atman ies 
handelt sich hier nicht um ein Erkennen in empirisehem Sinne), 
ailes erkannt (Brili, 2,4,5. ('hand. (5,1,2. Mund. 1,1,3), wie mit 
Ilrgreifen des Instrumentes aile Tone ergriflen sind (Brih. 
2,4,7 — 9). Der ist von Menschen, Gdttern und aller \\r\i 

verlassen, welcher die Welt aufserlmlb des Atman weifs (Brih. 
2,4,6). Ailes aufser ihm ist nur „gloi(*hsam“ (iva) vorhandtm: 
in Wahrheit gibt es keine Vielheit (Brih. 4,4,19. Katli. 
4,10 — 11) und kein Werden, „an Wnrto sieh klamnna'nd ist 
die Umwandlung, ein blofser Name“ (Chând. 6,l,4fg., vgl 8,1,3). 
Denselben Geist atmen die spatern l’panishad’s; lea 1 fonhad 
uns auf, das ganzo Weltall in Gott (d. li. in den Ainuiii) 
zii versenken; (^’vet. 4,10 erklart die Natur fiir (dne Màijâ 
(Illusion), und iiocb Nrisirihott. 9 macht die treffeiuh\ Be^ 
merkung, dafs nie ein Bewcis fiir das Vorhandensein eima* 
Zweiheit moglitdi, und dafs nur der zweitloso Atman (als 
Subjekt des Erkennens) bew^eisbar sei. 


4. Kosmologrie und Psycholoprle. 

Pan. ^ 13. Pantheismus. Die metaphysische Erkenntnis bo- 

Port- * stritt das Vorhandensein einer Realitat aufserhalb des Âtman^ 
biidung. Bewufstseins ; die empirische Anschauung hingogen 

lelirte, dafs eine vielheitliche Welt aufser uns bestehe. Aus 
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einer Verbindung dieser Gegensâtze entstand das Dogma, 
welches in allen Upanishad’s den breitesten Raum einnimmt 
und füglich (obgleich seinem Ursprungc nach von dem euro- 
piÜRchen tantheismufi sehr ver$chieden| als Pantheismus be- 
zoîchnet werden kann : die AVelt ist real, aber dennocli bleibt 
der Atnian das allein Koalo, denn die Welt ist der Atraan. 
Dieso Idenlifat von Welt und Atman wird schon von 
Vâjfiavalkya (der so wenig wie Parinenides es vermeiden kann, 
sieh vorübergeliend aucli wieder auf den empirischen Stand- 
piinkt zu stellen) gelehrt, wenn er Rrih. 3,7 den Atman als 
den Aiüüiijàïiiin feiert; oder W(mn er Brih. 3, S, 9 sc'hildert, wie 
der Atman Sonne und Mond, Himmel und Erde, die ganze 
Welt und ihre Ordnung triigt und erlialt; oder wenn (‘r 
Brih. 4,2,4 das erkonnende Subjekt in uns sieli plëtzlich als 
die Welt um uns lier naeli allen Seit<'n ausbndten lafst. 
^.{Udreieli sind die spalern Stellen und brauchen hier nieht 
wiederhoh zu werdim, welcln^ den Atman als das un end li ch 
Kleine in uns ithmliscli setzen mit dem uiK'iKllieh (irofsen 
aufs(‘r uns, wobei die hhmtitat beider Seiten, des Atman 
uml der Wfdt, unermîidlieh (‘ingi^^charft wird, wie (dm' Saclu', 
welche dessen gar sehr bedürftig ist. 

^ 14. Kosmogonismus. Nidusdestoweniger blieb die 
Gleiehung ,, Atman - eine S(‘hr undurchsichtige. Der 

emheitliche Atman und die viidladtljclie Welt, so oft man si(‘ 
aiich zusammenbra(*ht(‘, lielen immer wieder ans einander. Es 
war daher ein nalürlielnu* Schritt, wenn mit der Zeii melir 
und m(‘hr an Stelle jener nieht zu begreitemhm Identitat die 
(‘inpirisch geliiutige Anschauungsrorm der Kausalitat irai. 
vermüge deren der Atman als die zeitlicîi vorhergeliende I r- 
sache, und die Welt als seine Wirkung, seine Sehopfmig er- 
sehi(m, wodurt^h ein Anschlufs an die allveclischen Kosmo- 
gonien mdglioh wurde. Ekn solclier liegt noch nieht vor Brih. 
1,4, wo die kosmogonische Form luir ditmt, um die Abhiingig- 
keit aller Welterscheinungen vom Atman zu erlautern, wolil 
aber Ghând. 3,19. 6,2. Taitt. 2,6. Ait. 1,1 usw. Gliarakte- 
ristisch ist liierbei, dafs der Atman, nacdidem er die Welt ans 
sich ausgebreitet, selbst ulsHeele in sie hineinfâhrt; ( hând. 6,3,2: 


Kosmo- 

goniatisohe 

Fort- 

bildung. 
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5 ,Jene Gottheit beabsiclitigte : Wohlan, icli will in diese drei 
Gottheiten [Glut, Wasser, Nahrung] mit diesem lebenden 
Selbste eingehen^; Taitt. 2,6: „nachdem er die Welt ^eschaffen, 
ging er in dieselbe ein‘'‘; Ait. 1,3,11: „er erwog: wie konnte 
dieses ohne midi bestelien? ... Da spaltete er hier deii 
Scheitel und ging durch diese Pforte hinem.“ Die individuelle 
Seele ist und bleibt auch auf dieser Stufe noch identisdi mil 
dem Âtman; sie ist nicht, wie ailes andere, eine Schopfung 
des Atman, sondern sie ist der Atman selbst, wde er in 
die von ihm gesdiaffene Welt eingeht. Ein Unterschied 
zwischen hodister und individueller Seele besteht aiidi jetzt 
noch nicht. 


TheiBtiBohe g 15 . Theisnius. Eine weitere und audi zeitlidi spatere 
biidung. Entwicklungsstufe ist der Theisruus, weleher erst da beginnt, 
wo die hochste und individuelle Seele in Gegensatz zu dni 
ander treten. Dies wurde vorbereitet durch Stellen wie Brih. 
4,4,22. Kaush. 3,8 (Sdilufs); aber erst Kâth. 1,3 und weiterhin 
tritt die individuelle Seele mehr und rnehr deutlich der hochsten 
als ein „Anderer“ (Çvet. 4,6 — 7. 5,8 usw.) gegenüber: gleich- 
zeitig stellt sich, als die unvermeidliclie Kons(^quenz des Theis- 
mus, die Pradcstination ein, Kuth. 2,23 (Mund. 3,2,3): 

Nur weii er wahlt, von dem wird er begrilFen: 

Ihm macht der Atman ofFenbar sein Wesen. 

Das Hauptdenkmal dieses Theisnius ist die Çvetàvvatara- 
üpanishad, nur dafs aile jene früheren Entwicklungsstufen, die 
idealistische, pantheistische und kosriiogonistische, daneben fort- 
bestehen, wie ja überhaupt auf religiosem Gebiete neben dem 
Neuen das Alto seine geheiligten Redite zu behaupten püogt, 
wodurch dann leicht tiefgehende, innere Widersprüclie entstehen. 

End- § 16. Atheismus und Dois ni us (Sâfikhya- und Yoga- 

AthSmus System). Mit der Anerkennung einer realen Welt aulser dem 
DeiSfus. Atman und mit der Spaltung des letztern in die hochste 
Seele und eine Vielheit individueller Seeleii waren die Vor- 
bedingungen des spatern Sâhkhyasy stems gegeben. Denn jene 
Spaltung mufste zum Absterben des einen Zweiges, namlicb 
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(1er hochsten Seele, führen, da sic in Wahrheit von jeher nur 
aus (1er Tatsache der individucdlen Seele ilire Lebenskraft 
gescbopft batte. Indcim man die schopferischen und bewegen- 
den Krafte in die ^laterie selbst verlegte, wurde Gott über- 
tlüssig, und es blieben nur die Prakriti und die Vielîuût der 
individuellen 'Pnriisliuç^ übrig, — die Voraussetzungen des 
Saiikliyasystenis, welehes sieli philosophisc li wolil auf keinem 
andern als déni von uns betretenen \Veg(". begreifen lafst. — 
Eine Kehabilitierung des Theismus erfolgte im Yogasysteme; 
welclies die auf diT Upanishadlelire beruhende '^'ogapraxis, 
seineni spat(‘rn I rspriing entsprechend^ auf der selir wenig 
liierzu geeigniden Grundlage des Sâiikhyasystems auf haut, und 
zwar unter AVied(‘reinführung des Gottesbegriffs, welcher 
Jedocb auf diesiMU Boibui kehi redites Ij'ben zu gewinnen 
vormocdite, so dafs inan diese Tbeori<^ |d<‘r Sache, wenn aucb 
<iioht der Entstehung iiaeh) füglicli mit dem lieisnius der 
Neueni Piiilosojdiie in Parallèle stidleii kann. 


5. F.scbafolocie (Seolenwanderiing niul Erlosung). 

i:} 17. In déni Mafs(‘, ^vie an Stelle der ail vediselmn 
Gdtter das Pralnnnu ge(r(‘ten war und di(‘ses seiin' Inter- 
prétation in (ban ib'grilfe di's Atwdu gefunden batte, war aueh 
dm im Higv(‘da best<‘li(‘nde llodnung, naeh déni Tode zu den 
Güttern ('inziigcduni, mit dorZeit zu ('iner soleben geworden, mit 
dem und weitorhin mit dem .1/aeo/ ,,W(dtgemein- 

sduift“, ,,Lebensgem(insebaft “ zu erlangen. Hierbei \vurd(^ 
aucb der Hegriff des Atimof, vormdge d(‘r Xacbwirkung dessiui, 
was er verdrangt batte, zuniicbst noeb transszendent gefafst, 
und es bi(‘fs: ,,er ist meine Seele (((fman): zu ibm, von hier, 
zu dieser Seele werde ieb hinsebeidend' eingeheiP^ (Ç‘dap. Hr- 
10,6,3di). - Aller wenii der Atman wirklieh meine Seele, 

mein Selbst ist, bedarf es keiiies Iling(îhens, sondern nur 
dieser Erkenntnis, um der Erlosung voll und ganz teilhaft zu 
werden. Wer erkannt bat : (tliam brnhm(i asmi „ich bin Brali- 
man“, der wird niebt erlost, sondern der ist s eh on erldst; 
er durebschaut die Illusion dor Vielbeit, weifs sicli als das 
allein Reale, als den Inbegritf ailes Vorliandenen und ist 


Di« Kr- 
lüsung ala 
Einswerdlea 
mit dem 
Àtman. 
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dadurch ailes Begehrons (Icâma) überliobeii, denn „was kann 
wünsclien, wer ailes hat (Gaudap. 1,9) — Auch dies lehrt, 

als erster, Yâjnavalkya in den Worten (Brih. 4,4^6): „Wer 
ohne Verlangen, frei von Verlangen, gestillten Verlangens, 
selbst sein Verlangen ist, dessen Lebensgeister ziehen nicht aus; 
sondern Braliman ist or, und in Brahman gebt er auf‘^ 

Empirisohe § 18. Die Eilosung wird nicht durch die Erkenntnis des 

Erioaungs- Âtman bewirkt, sondern diese Erkenntnis selbst ist sclion die 
Jehre. Wcr sicli als den Atman weifs, der hat damit die 

vielheitliche Welt und das durch die Vielheit bedingte Be- 
gebren als eine Illusion erkannt, die ihn nicht weiter mehr 
tliusclien kann. Sein Leib ist nicht mehr sein Leib, seine 
Werke sind nicht mehr seine Werke; ob er noeh fortfâhrt zu 
leben und zu handeln oder nicht, ist, wie ailes andere, gleicli- 
gültig (l\‘à 2), — Aber der Schein der empirischon Erkenntni? 
besteht noch fort, und auf ihin beruht es, dafs die Erlosung' 
voll und ganz erst nacli Dahinfall des Leibes erreicht zu wm’den 
scheint. Und ein noch weiter gehender Einflufs der empiri- 
schen Anschauungsweise ini Verein mit den l!berlieferungeii 
der Vorzeit bewirkte, dafs jeiie, durch das erlijsende Atman- 
wissen vollbrachte, innere Befreiung von der Welt er- 
scliien als ein Emporsteigen aus der Welt zu transszen- 
denten Fernen hin, um dort erst mit Brahman, mit dern 
Atman vereinigt zu werden. So entstand die Théorie des 
Gotterweges (devayâaa)^ welclier nach dem Tode den Erlbsteii 
durch eine Anzahl leuchtender Schichten zur Vereinigimg mit 
Brahman führt, von wo „keine Wi<‘derkehr isB^ (Cliànd. 4,10,5). 

wiedertod § 19. Abcr was wird aus denen, welche sterben ohne 

wandexung. sich als Atmaii erkaiint zu habenV Die Brâhmana's stellten 
ihnen für ihre guten und bosen Werke als Ver^eîtung Freuden 
und Leiden im Jenseits in Aussicht. Zu den letztern gehorte 
auch der „Wiedertod“ (imnarmrityuj, Im Gegensatze zu der 
Unsterblichkeit, amritatmini^ wôrtlich dem „Nioht“mehr-sterben- 
konnen‘‘ der Vollendeten bestand für die übrigen die Mbglich- 
keit, im Jenseits neben anderm Unheil ein „Abermals-sterben- 
müssen“ zu erdulden, welches, da es sich um die bereits 
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Verstorbenen handelt, nicht als ein korperlicher Vorgang, son- 
dern unbestimrat als eines der Leiden zu denken ist, welche als 
Vergeltung der Übeltaten ira Jenseits bevorstelien. Erst die 
rpanisbad’s — und wiederum zuerst durch den Mund des 
Ÿajnavalkya — verlegen dieseti als Vergeltung drobonden 
Wiedertod ans dem imagiiiaren Jenseits ins Diessoits, indem 
sic dira ein abermaliges Erdendasoin vorausgehen lassen. So 
entsteht die Théorie der Seelenwanderung (samsâm)^ welche 
nicht beruht auf aberglaubischen Vorstellungen von einem 
Wiederkénimen der Totcii in allerlei Gesialton, wie solche 
sich bei alleu Volkern und auch in Indien finden, sondern, 
wie die Texte ausweisen, auf der Wahrnehmungder Verschieden- 
heit der < huraktere und der Schicksale der einzelnen Menseheii, 
welche mau sich erklürte als verschuldet durch die Werke in 
einem iViihern Dasein; Ihih. 3,2,13: „fürwa]ir, gut wird einer 
durch gutes Werk, hose dun'h boses“; Brih. 4,4,5: ,Je nachdem 
<‘r handelt, je nachdem (‘r wandelt, danach wird er gehoren; 
wer tîntes tat, wnTd als tîuter geboren, wer Bbses tat, wird 
als Doser geboren, lieilig wird er durch heiliges Werk, bose 

durch buses h* nachdem er das Werk tut, danach er- 

gelud es ihm.‘' 

ÿi 2t). Diosc Worte des Tajnavalkya <die altesten, in Kombin»^^ 
denen eiiie Seelenwanderung vorkommt) seizen an die Sicile jcn««itigeiv 
der jeiiseitigen Vergeltung einc dit'sseitige, welche durcli eine dies^doîk 
neu(‘ tieburt auf Erden, wie es scbeint sofort naeh dein Todci 
statttindet (Ngl. das Hild von der Raupe Brih. 4,4,3). Indem 
diese. Théorie Eingang fand, blieb daneben die altvedis(‘he 
Vorstellurig einer Vergeltung im Jonseit.s für ailes Gute und 
Bose gleichlulls bestehen; und schliefslich wmrde beidos kom- 
biiiiert, indem rnan eine doppelte Vergeltung lelirte, die 
43rste im »Iensi?its, welche <lauert ijavat stanpafam ,.so lange ein 
Rodenrest [der Werke] bieibt‘‘ (Cliând. 5,10,5), worauf dann 
ailes nochnials vergolteii wdrd durcli ein neues Erdeiidasein. 

Diese Vergeltung des schon V'ergojteiicn widerspricht so sehr 
der ganzen Idee der Vergeltung, dafs sie unmoglich anders 
als aus der Verknüpfung heterogener Vorstellungen verstandeu 
werden kaiin. Sie ist der Standpunkt der „Fünffeuerlehre“ 
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ÜTSpTunfï 
des Yoga 
tind des 
Sannyâsa. 


{IKmcàijnividijà)^ Chànd. 5,3—10 (Brih. 6,2), welche, analog 
dem in Brahman oline Wiederkehr führenden Ootterwog 
(tkvayûna), einen zum Monde und dann zurück zur Erde 
führenden Vaterweg (jiifriyâm) konstruiert, in Kaush. 1 noch 
weiter modifiziert wird und die Griindlage , für die ganze 
folgende Entwicklung geworden und geblieben ist. 

§ 21. Die Einkleidung der Erlësungslehre in empirisebe 
Anschauungsformen brachte es mit sicli, dafs man die Erlosuiig, 
als ware sie ein Gescheheri in cmpiriscbem Siniie, unUu’ dem 
Gesichtspunkte der Kausalitat als eine Wirkung auffafste, 
welche durch geeigneto Ursachen hervorgebracbt oder docb 
befordert werden kfmne. Nun bestand die Erlosuug, iiacli 
ihrer aufsern Erscbeinungsweise 

1) in der Aufbebung des Bewufstseins der VielheiU 

2) in der notwendig aus ibr folgenden und sie ])egleiten-. 
den Aufbebung ailes Begebrens. 

Diese beideri Symptôme küiistlkdi bervorzubringen , war 
der Zweck zweier cbarakteristiscber Erseheinungen der spatern 
indischen Kultur, 

1) des Yoga, welcber dureb Zurückzkdmng der Organe 
von den Sinnendingen und Konzentration in das eigene innere 
die vielbeitliehe Welt auszulëschen und dadurcb die Eins- 
werdung mit dem Âtman zii crreicben sucbt; 

2) des Samrgàsa, Avelcber durch ,A ensichworfeir^ der 
Heimat, des Besitzes, der Familie und ailes dessen, was dem 
Begehren Nalirung gibt, jene Befreiung von allem Erdeii- 
hange zu verwirklicben bemüht ist, in der einc tiefore Lebens- 
auffassung aucb in andern Zeiten und Landern die bocliste 
Aufgabe des Erdendaseins erkannt bat und so wohl aucb in 
aller Zukunft erkennen wird. 
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.'1 /dj jr rt f ( î n ; < , K lira tM’i n e a M a im os , 1 00. 
vlr/vnart’s, (lie vier LobcMisstadien als 
Jindunacàrin , (huhastJta , l\wa- 
IjrasduL iSdUinidsin , 330 1». (îO; 

iiiro Eiitstehung 330 fg. Dicî A.’s 
ala via saliitia 50; ihi’ Wcrt 5(î fg. 
Â<:r(üiia‘Vi)(Utisha(( 11. 25. 33. 336. 
(irvtimrdhd , Hol'aopfev, 21. 110. 111, 
105. 322. 

Arvdpafi Ktdkrtpi, Kouig, IH. (‘dl S3. 
194. 322. 355. 

At, ratthn^ llaum inms 133. 

184. 

Ailerii 259 fg, 129, 257. 353. 
.4(//DVDv/?/,oinordorvicrHauptpriost(‘r, 
112 . ‘ 

Aditi, „die [5iendli(likeit‘*, 106, 172. 

^ 200 . 

Adifjfd, Sonne, (iott dt'r Sonne, 90. 
loi). ,170. 15H. 195. 241. 269. 291. 
308; als Symbol des Braliman 103 fg. 
91. 92. 1()5. 359, 

ÂditpiCSj Gôtterklasse, 15s. 

Agni, Fcuer, Gott des Feuers, 00. 90. 
98. tOO. 168. 169. 170. 185. 195. 
241. 287. 291. *301. 308. 360; als 
Pràna 337. 

Agni Vaiçvânara, „das allen Mon- 
schen gemeinsame Feuer“. Umge- 
deutet 84. 106. 114. 337. 
Agnihotramj das tagliche Morgen- und 
Abendopfcr, 294. 328. 337. Ersetzt 

Bsussax, Gaiobiohte dcr PhllotophU I, 


i durch das Kinatmen und Reden 59, 
1 durch das]*rànâgnihotram 1 13fg. 59. 

\ AgnishtuinHj ein Somaopfer, umge- 
î de ut et 341. 

! aham hrahma a.sini, „ich biii Brah- 
I man“, :)7. lîl. 221. 

I (dtafikàra, ,,das Icbbewurstsein“, 85. 
I 138. 239. 240; Fimktion oder Or- 
j gau der Seele 218 fg. 235. 238. 244. 

I 209. 270. 

j Ahai'ddiga , das dritte Opferfeuer, 
I umgedcutet 144. 

Airammadigam. Gewâsser in der Brali- 
manwelt, 323. 

Aitareg<(-Upanlsh<id 8. 23. 28. 29. 
Aibarght'^, Scliule des Rigvedu, 4. 6. 

s. 32, 107. no. 127. 

Ajdtavatru, K<mig von Jûiçî (Ben ares), 
18. 80. 105. 188. 194. 355. 

Âther, Kaum, 85. 91. 92. 102. 
132. 175. 184. 190. 297, 302. 359. 
Symbol des Brahinan 101 fg. 105. 
100. 108. 200. Letzter Grund der 
Dinge 18. 

ahiiacukram^ der Funkenkreis, 212. 

: Allsühnefeuer 203. 

I Awfitabiudu-Upanhdtad 11. 25. 346. 
amritam saiyena channam 09. 119. 

I 150. 209. 

âmnda, Wonne, 108 fg. 115. 116. 
j AnaHda^}mhlay Glossator Çankaras, 
I 31. 191. 

' (inandamaya âtman 132fg. 255. 

II. 24 
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ÀnandavàlVi, Name fur Taitt. Up. 2: 
32. 115. 

Anaxagoras 175. 220. 

Anaximandros 203. 

anga\^ die „Glieder, Artikel“ der 
Yogapraxis, acht 345; seclis 347. 

Angiras^ Upanisliadlehrer 9. Atharva- 
und Angiras-Lieder heifsen die Lie- 
der des Atharvaveda 64. 

annamaya âtman 255. 352. 

annarasamayu âtman 255. 

Anquetil Duperron, Übersetzer des 
Oiipnelchat ins Lateinische, 34 fg. 

antarydmin, der Atman als „der in- 
nere Lenker“, 183. 99. 108. 154. 
159. 160. 191. 303; definiert 186. 

annhhava, die unmittelbare Innc- 
werdung, 15. 320. 

apâna, Atem, Hauptstelle 249 fg. ; 
ferner 238. 239. 245. 

Aparâjitâ, Burg in der Brahmanwelt, 
323. 

apard vidyâ^ die niedere Wissen- 
schaft, 55. 284. 358. 

àpa.s, die Wasser, 253. 

Aray See in der Brahmanwelt, 3)23. 

Aranyafaâ^ (Waldbüclier), vedische 
Schrifteiigattung, 4fg. 21. 23. 109. 
354; luir sie dem Sannyâsiii emp- 
fohîen 342. 

Aristophanes 1 79, 

Aristoteles 14. 39. 121. 171. 185. 220. 

Ârtabhàya, Unterrcdncr, 66. 297. 

Arthamdü, Bestandteii der Brâhrna- 
^ na’s, 3. 

Âruneya-UpaniAiad 11. 25. 336. 

Aruni, Lehrername, 12. 22. 54. 

Arj/a’s 194, 

âmnam, das 8itzen, in der Yoga- 
. praxis 347. 345. 346. 

Askese 56. 291. 295. 303. 309. 328. 
335. Als Mittel der Braliman- 
erkenntnis 57. 60 fg. Bedeutung der 
Askese 60 f^. Frühes Auftreten der 
Askese in Indien 61. Beschrânkter 
Wert der Askese nach den altern 
Upanishad’s 62 fg.; zunebmeiide 
Hochschâtzung in den spâtern Upa- 
nishad’s 64, 


astronomische Vorstelluugen in den 
Upanishad’s 196 fg. 
Atharvaçikhâ-Upanühad 11. 25. 
Atharvaçira’-Upanishad 11. 25. 
Atharvany Upanishadlehrer, 9. Die 
Lieder der Atharvau’s und Aiigiras’ 
= Atharvaveda 52. 54. 
Àtharvanika's 28. 

Atharva-üpanishad’s 9. 10. 25. 31. 32. 
33. 34. 52. 

Atharvaveda 3. 8. 20. 25. 26. 30. 3t. 

32. 34. 53. 287. 290. 

Atbeismiîs 213. 215. 221. .364. 
AtidhanvaUy Lehrername, 18. 
afigraha, „Cbergreifer“, acht 243. 250. 
Atmatiodha- U paniahad 11. 26. 

Âtman 10. 11. 14. 15. 18. 19. 20. 21. 
22. 30. 36 fg. 245. 246. 248. 25 t. 
262. 263, 265. 269. 270. 271. 278. 
279. 294. 297. 331. 333. 334. 335. 
336. 343. 344. 348. 350. 355." ‘ 

Dié individuelle 8eelo 6. 73. 83. 
85. 161. 166. 167. 168. 169. 170. 
173. 176. 177. 178. 181. 207. 208. 
214. 221. 231 fg. 241. 2,58. 259. 262. 
274. 280. 312. 364. 365. Die hochste 
Seele, die Wtdtscele 6. 73. 83. 116, 
161. 166. 167. 207. 211. *^21. 231 fg. 
241. 258. 361. 365. — Âtman und 
Braliman 79 1g.; Unhestimmthoit 
diescr Begritfe 79 fg.; Versiiche, 
diestdbcn zu bestiinmen 80 fg, Be- 
grifï des Atman 207. 357. Der 
Âtmanbegriff als Quellpuiikt des 
Idealisinus 208. Drei verschiedene 
Atman’s: malorieller, indivKliioller, 
hüchster, 86 fg. Fiinf verschiedene 
Atman’s: annamaya, pràrpunagay 
manomayay vijndnamayay dntnida- 
maya Atman, 89 fg. 132. Der Atman, 
das Subjekt des 'rlrkennens (120 fg. 

357. 36o), ist sMbst kein Gegen- 
stand des Wissens 75, unerkeimbar 
und allein real 73 fg. 212, 320. 357. 

358. 361. 362. Der Âtman ùX^f^àkÿJiin 
127. 361; als prajnâ 360; als sac- 
cidânanda 361; als „der iniiere 
Lenker“ (antaryâmin) 363. Gotter 
als symbolische Vertreter des Ât- 



I. Namen- und Sachverzeichnis. 


371 


man 159. Der Atman die ganze Bhrigu^ Kishi der Vorzeit, 64. 84. 292. 
Welt 138. Es gibt nichts aufser BhriguvaUi, Titel von Taitt.-Up. 
ihm 143 Muhân Âtmà 181. Des 234 — 240: 32. 

Atman 182. 18i, All> bhuman^ „Gror8e“, j,Unbeschrânkt- 

Avirksamkeit * 185, Allmacht 185. heit“, die liochste Seele, 85. 86. 94. 
Der Atman als die Einbeit 178 fg. 131. 138. 360. 

Eiiiswerdung mit dem Âtmaii als bhûr, bhuvah, svur^ die drei heiligeu 

Ziel 308 fg Das AtraanwiBsen ist Rufe (Vyâhriti’s), 111. 190. 

die Erlosiing 310 fg. bitz des At- bhitta% die fünf Elemente (Àtber, 


mau im Ilerzen 154. Der Atman i 
und die Organe 239 £g. Eingeheu | 
dos Atman in seine bcbopfung 167, 
in don Leib und seine Organe 210. 
Verwirriing des Atman durch die 
Guna's 236 fg. Das Icb aïs üruud 
der (iewifsbeit 239. Der Atman, 
und wer sioh als ihn weifs, ist frei 
189. Atiuaiilehre und Ethik 325 fg. 
Die Atnianlehre vor Yâjnavalkya 
359, nuch V. 359 fg. — biche auch 
BrnhmaH und Sn-ïe. 

Atman Wn'çrànara, dor Atman als 
allvorbreitetes Weltprînzip, 83 fg. 
18. 106. 3.55. 

Âtma- l'inoiishad 10. 25. 

auTO y.aw’ auro 39. 

(Menscliwerdungen) des 
Visbnn 11. 

aviiJ^fà^ das Nichtwissen, 145. 178. ! 
205. 229. 231. 241. 297. | 

aryabtam, das (JnofToabare, 181. 346. 

U. ! 

Bâilnrûyana, V’^erfasser der Bralium- 
satra’H, 26 fg. 25. 49. 51. 115. 210. 

Bahûdaka, IJnlerart der bannyiUiirs, 
338. 339. 340. 

Bàhvdy Lehreriiame, 143. 

Benares 191. 341. 

Bezilhmiing als ^Mittol der Braliraan- 
erkenntnis, 6^. 67. 

Bhagavadgità 326. 

Bhàratam-oarshnm (das Regengebiet, 
Land dor Bharata’s), Indien, 194. 

bhdva'Sy Zustandc des Idtigarn, fûnf- 
zig, bdnkhyaterminus, 219. 

hhikshuy Bettler, synonym mit san- 
nyàsiriy parivrà^jakaf 6. 56. 334. 335. 
341. 


Wind, Keuer, Wasser, Erde), 218. 
219. 239. 
j Bibel 43. 44. 45. 46. 
i biblisch-mittelalterlicbü Weltanschaii- 
I ung 146. 

I Bobme, Jakob, 77. 
i Brahmabindu-Upnnishad 11. 25. 346. 

^ brahma( drin, Brabinanschüler, 332 fg. 
j 6. .56. 190. 194. 330. 335. 336. 
i }>Tnhmiu‘arymny Brahmauwandel, 57. 

I 190. 

j brdhman (Nentr.) 9. 12. 14. 15. 17. 
i 18. 19. 26. 27. 30. 36. 245. 252. 
255. 256. 261. 267. 269. 273. 275. 

278. 280. 291. 300. 3ül. 303. 308. 

311. 313). 315. 316. 317. 319. 321. 

322. 323. 331. 332. 342. 316. 350. 

351. 353. 356. 357. 359. 365. 366. 

368. — Brahman -- Atman der 
Grundgedanke der rpanislnurs 36fg. 

' Erkennbarkeit des Brabman 5lfg. 
Mittel der Braluaanerkenntnis r)6fg. 
Bralinian als Gegenstand des Wis- 
sens 68. Ivein Wissen von Brah- 
inan iiiôglieb 72 fg. — Das biichen 
naeb dem Brabman 78 fg. Brab- 
man als die Einbeit 78 fg., als Naine 
für l’rinzip 79. — bymbolisebe Vor- 
stellungeii von Brabman 91 fg. ; Brab- 
man als j>rdna 200, aïs prdna und 
rdyn 92. 93 fg., als dkdna, manas 
92. 101 fg., als Âditya 92. 103 fg. 
Vcrschmelzung von Brahman und 
Symbol 107. Zwei Formen des 
Brabman 108. Attributbaftes Brab- 
man 92. — Das Brabman an sicb 
115 fg. Das Brabman als snccîd- 
àtianda llôfg. 133. 134. 142; als 
das Seiende und das Nicbtseiende, 
als dve Realit&t und die Eicht- 
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reaîitât 117 fg., über Seiendes tmd 
Niclitaeiendes erhaben 120; als Be- 
wulstsein, Denken 120 fg, 245, als 
Prajnâtman 127. Der ewige Tag 
des Brahman 125 fg. Brahman als 
jprdna 127, als sâkshin 127, als 
Wonne 127 fg. Das Brahman leid- 
loB 128. Négative Natur und Un- 
erkennbarkeit des Brahman an sich 
133 fg. Brahman als raumlos 138fg., 
als zeitlos 133 fg., als kausalitâtlos 
141 fg. — Bas Brahman und die 
Welt llSfg. Alleinige Realitât des 
Brahman 143 fg. Bas Brahman als 
kosinisches Prinzip 145 fg., als causa 
materialis 150 fg. liitegritât des 
Brahman 151. Bas Brahman als 
psychisches Prinzip 152 fg,; idca- 
listische Form dieser Lehre 152fg., 
pantheistische ITmbildiing 153. Bas 
Brahman als personlîcher Gott 
(içvara) 157 fg. — Brahman als 
Weltschopfcr 1(13 fg., sein Eingohen 
in seine Schopfung 17()fg. — Brah- 
man als Welterhalter 182 fg.; als 
Weltregierer 186 fg.; aïs V'^orsehung 
191 fg. — Brahman als Weltver- 
nichter 198 fg. Rückkehr der Ein- : 
zelwesen in Brahman 199 fg. Brah- 
man als Vernichter der Einzelweseii 
200. Rückkehr des Weltgani^en in 
Brahman 201 fg. tiber die Motive 
der Lehre von der Weltvernichtung 
in Brahman 203 fg. 

Brahman (Mask.) 1) der Gott Brah- 
man, das personifizierte Brâhman 
72. 177. 178. 222. 223. 233. 298. 
Trâger der güttlichen Ofîenbarung 
und ihr Vermittler an die Menschen 
180. Bie Weltseele 179fg. 2) Eincr 
der vier Hauptpriester 112. 

brahmanah parmarah, Zeremonie, 99. 

brâhmanam^ Gattung vedischer Schrif- 
ten, à. 4fg. 7. 23. 30. 44. 52. 54. 
79. 90. 109. 165. 287. 290 fg. 292. 
801. 354. 366. 

Brahmanaspatij „Gebetesherr“, vedi- 
scher Gott, 165. 

Brâhmanazeit 8 fg. 98, 206. , 


Brahmane, AngehOriger der ersten, 
der Priesterkaste, 9. 17. 18. 19. 21. 
40. 55. 56. 66. 83. 94. 129. 152. 

194. 200. 208, 266. 2^0. 293. 803. 
307. 318. 819. 820.’ 881. 332. 383. 
334. 335. 364. 355. 

Brahmanismus 60. 128. 

Brahmanstadt (der Leib) 255. 

Brahman welt 70. 123. 126. 159. 190. 

195. 265. 311. 322. 323. 324. 325. 
333. Brahman als Welt 131. 

hrahmarandhram^ Ôtfnung im Schâdel, 
durch welchc die 8eele auszieht, 
255. 243. 256. 351. 

BrahmasàtnC'B des Bàdaràvana 26 fg. 
173. 

Brahma- llpanishad 8, 11. 25. 336. 
Brahmuridyà-l'payiishad 11. 25. 31. 
346. 

Brennholz in der lland als Zeichen , 
der 8chüler8chaft 65. 66. 332. 
Brihadàranyaka-Uptviishad S. 23.29. 

40. 121. 209. 212. 356. 

Brihadraihn, Name eines Kônigs, 13. 
*229. 334. 

Brihawiârâyana, Name für 
'Ar. X: 32. ' 

buddhi, Bcwiifstsfin, 218 fg. 181. 
Eunktion des Manas 238. Nehen 
maiias als hesonderes Vermügen 
244. 257. 269. 270. 346. Als Be- 
stiinmtheit der individuelleii Seele 
235. 

Buddhismus und Buddhistcn 60. 128. 
219. 230. 307. Idealismus der 

Buddhisten 219. 

V. 

(Jdkalya, Name eines Mannes, 55. 
Çdkâyanya, Name e\nes Weisen, 13. 
çâkhd („Zweig“), Ve^aschule, 4. 5. 6. 

7. 8. 9. 18. 19. 21. 22. 23. 24. 25. 
28. 80. 32. 84. 107. 110. 111. 126. 
127. 

cakshuh, Auge,* cakshur vai brahma 82. 
Cawdw/a’s, verachtete Menschenklasse, 
303. 

Çândihja, Lehrernaloie, 21. 

Ç’am, der Planet Saturn, 197. 
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<Jankara {~(ic((rya\ Verfasser des Kom- 
mentars zu den Brahmasfltra’s und 
zu Upanishad’s, 11. 25. 26 fg. 

49. 67.. 72. 79. 98. 103. 115. 137. 
. l‘JO. 210. 2â6. 231. 236. 237. 298. 
ijafikarànanda, Verfasser des Kom- 
mentars zur Kaushîtaki- und zu 
vielen Atliarva-Upanishad’s, 28. 34. 
Çîintiformeln 28. 

4^ârira (Hnian 231. 

Çârtrakam und Çârirukn - m/mnnsâ^ 
die lîrabmuBûtra’s des iJûdaruyaua, 

31. 51. 

^dstram^ Preislicd, 110. 

ÇauHdkii, angebliclier licgriinder ciner 
Atharvavedasduilo, 8. 25. 30. Ç. 
Kôjtvyd 1(X). 

Çouudkîjfd'^s^, oine Sehule dos Alhar- 
vaveda, 8. 

Otiylon 193. 

ChdUihny^i-Upanishdtl 8. 23. 28. 29. 

32, 40. 123. 

('Iiristontuni 13. 45. 107. 128. 

^ikhd, Haarlocko, vom Sannyâsiii bo- 
seitigt, 338. 339. 342. 

Citra (rtiHffyàydnd, Narno oinos Oi)fer- 
berrn, ÏH. 51. 19 1. 
riftani nodi bosondors lu'ben huddht, 
ahdnhàrd, mmias 224. 225. 238. 
244. 269. 270. 

ÇiVd 11. 25. 181. 348. rivakultus 162. 

rivaitisdioi’ 8ynil)(>lisn)us 10. 
ÇirdSdVikdIpa- Upanisindi 245. 

<^iva - 1 ' pdnishaiV^ 1 1 . 

(’olebrookes Liste der l'panishad’s 8. 
31. 32. 33. 

i^rotrani , Gbr, (ieliür; çridrdm vai 
hrdhmn 82. 

fruO', die OfffMibirung, der Veda, die 
(heilige) Sdir’ft, 143. 

Çddra, vierte Kaste, ausgesdilossen, 
13. 68. Gottlidie Çûdra’s 158. 
Çukra, der IManot Venus, 197. 
Ci^dikti-Upanishad 11. 25. 346. 
Çvciàçvatard'^s^ angeblidie Veda- 
schule, 4. 

Çvetâçvatara- (‘panishad 8. 24. 28. 
29. 30. 32. 33. 216. 364. 


ÇvetaJcetUf Sobn des Uddàlaka-Aruni, 
54. 135. 153. 183. 332. 

daivah parimarah, das Ilerumsterben 
der Gôtter, 99. 

Vak.sha, SoUii der Aditi\ 165. 
dakahind, Opferlohn an die Priester, 
umgedeutet, 328. 

Dara Schakoh, Veraustalter der Oup- 
f tek'hat -Vhersctznng, 34. 

Geisiiuis 213. 216. 364. 

Deinokrit 220. 

Descartes 107. 146. 220. 240. 
Determiiiismus der Upanishad’s 188fg. 
decaipbid, der Gotterweg, 301 fg. 92. 
105. 287. 293. 302. 303. 304. 312. 
323. 324. 350. 366. 368. 
dhdi'aftdn Fixiernng der Aofmerksam- 
keit’bciin Yoga, 349. 345. 346. 348. 
I)hanna{'dstrd'Sy Lehrbüdier über 
Sitte und Ledit, 331. 
Dhdrmdsidra'â, über die Pflichteu 
der Kasten und I>ebeiisstadien han- 
ddnd, 331. 

dhrura. der Polarstern, 197. 
dhynïuim. Méditation beim Y'oga, 349. 
345. 346. 348. 

l)hydn(ddudH-UpdHii<had 11. 25. 346. 
7J/V als Gottbeit 241. 
diksfui, Weihe, des Sannyâsin 338. 
Disput ationen, ôffentliehe, 22. 
dreifadie IVi.ssensdiaft des Veda 151. 
Dritter Ort als 8cliicksal der Bosen 
303. 

Dualismus 220 fg. 

E. 

Edda 97. 

Kigeborcnes 177. 262. 263. 
Einheitsgedanke 143. 206. 356. 
Einstab und Dreistab der Saniiyâsin’s 
339. 

Elenionte 225. 239; drei 23. 156. 168. 
178 fg. 176. 197. 210, 227. 261; 
vier 65; fünf 23. 168. 169. 171 fg. 
175 fg. 177. 238. 242. 244. 264. 
257. 261. 

Embryologie 265 f g. 
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Empedokles 220. 

Entsagung als Mittel der Brahman- 
erkenntnis 66. 67. 

Epidharmos 246. 

Epiktet 14. 

epi8cheundmythologischeGedichte53. 
Erde, die, und das Weltganze 194 fg. 
Erldsung 123. 128. 228. 231. 232. 233. 
291. 326 f g. 335. 349. — Bedeutung 
der Erlôsungslehre 305fg. Wimsch 
der Erlôsung vom Dasein 305. Ur- 
sprung der Erlôsungslehre 306 fg. 
Das Atraanwissen ist die Erliisung 
310 fg. 365 fg. Charakteristik des 
Erlôsten 318 fg. Empirische Form 
der Erlôsungslehre 320 fg. 366. 
Ersetzung von Zereraonieii 112fg. 
Eschatologie der üpanisbad’s 282 fg., 
altvedische 285 fg. 
etad vai tad 155. 

Ethik der Upanishad’s 327 fg. 

F. 

Frauen, mehrere erlaubt, 334. 
Freiheit des Willens 42. 43. 88. Frei- 
heit und Unfreiheit 188 fg. 
Fünffeuerlehre [Fancàgnimdya) 300. 
295. 299. 303. 304. 323. 324. 3G7. 

G. 

Gandhàra, Volksstamm am Indus, 66. 

194. 

Gandharven, Klasse himmlischer 
Genien, 178. 298. Gandharvawelt 

195. 

Gahges 193. 194. 307. 
Garhha-Upanishad 10. 25. 31. 257. 
Gârgi, Unterrednerin, 63. 66. 73. 122. 

134. 138. 160. 367. 

Gârgya Bâlâki^ Lehrername, 15. 18. 

36. 80 fg. 103. 105. 188. 194. 355. 
Gâruda-TJpanishad 10. 25. 
Gaudapâda, Verfasser der Kârikd 
zur Mândûkya-Upanishad, 28. 32. 
GautamUf Familienname des Uddâlaka 
Âruni, 18. 99. 

Gâyatra-sâman 30. 

Gâyatrîf erstes vedisches Metrum, 


Symbol des Brahman, 111 fg. 151 
279. 

Geburt 266. 

Geduld und 

Gemütsruhe als Mittel der Brahman-» 
erkenntnis, 66. 67. 

Geuliucx 146. 

Gnadenwahl (Pràdestination) 161. 
Gopàlatûpajihja- IJpanishad'^ 33. 
Gopicandana- Upanishad 33. 

Gott, sein Dasein, 42. 43. Personi* 
fikation des Bralmiaii-Âtman 315. 
Gôtter 124. 129. 130. 140. 152. 153. 

165. 168. 169. 172. 177. 178. 180. 

185. 207. 208. 209. 247. 275. 287. 

288. 290. 291. 29^^. 360. 301. 302. 

308. 311. 353. 351. 357. 362. Vei> 
ehriing der Gôtter 15. 17, 21. Stcl- 
lung der altvedischon Gôtter in don 
llpanishad’s 158fg. Ihre Zabi 150. 
Gôtter ànanda-àtmànah 131. Pro- 
tektorat der Gôtter Über die Or- 
gane 241. 

Gôtterweg (dfvatjàna) 63. 64. 195. 
Gôtterwelt (deiudoka) 178. 195. 293. 
295. 298. 299. 

graha 1) die aclit Organe 243. 250; 

2) die Planelen 197. 
gri/uwtha, Ilausvater, îm zweitcn der 
vier Açrama’s stebend, 333 fg. 6. 
56. 57. 330 fg. 335. 336. 
gnna^ Faktor. Die drei Faktoreii,, 
Sattvam, lUfjaa und Tarn as, ans 
dencn nacb der Sâftkbyalehre die 
Urmaterie und ailes aus ihiv Ent- 
wickelte besteht, 211. 218. 221. 222, 
237. 251. 350. Genesis dor Guna- 
lebre 226 fg. 

H. r 

Hansa (Gans, 8cb\fan, Flamingo),. 
Unterart der Sannyâsin’s, 338. 839. 
341. 

Hansa-TJpanishad 11. 25. 346. 
Heilslebre des Sâtikhyam, Genesis der,. 

228 fg, Heilslebre des Vedânta 228. 
Heraklit 71. 203. 220. 269. 

Herz 258 fg. 

Herz als Lotosblüte 259. 351. 
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Herzenshohlo 115. 165. 172. 259. 

Himàlaya 193. 

Himmelsgegcndeij 97. 98. 100. 138. 
139. 148. 14,9. 158. 183. 187. 190. 

. 209. 312. 

ftiranya(iarOha, „der goldenc Keim“, 
dtîrErstgeborcnoderbchopfung, 105. 
109. 172, 222. 223. 225. Die Welt- 
seelfi t79fg. ; der kosmische Intel- 
lekt als Trüger der Erscheiiiungs- 
welt 219. 235 (der kapila rlshi), 

liitùh lieifseii die 720(X) sich vom 
Herzeii aus im Perikardiiini ver- 
breiteiulen Adern, in deiien die 
Seelc ira Tiefschlafe ruht' 258fg. j 


indriya^B, die psychischen Organe, 
iiainlich die fünf Krkenntnissinne 
(269; huddhi-indriyùni [247], Jndna- 
indriifâni [238] : Gebbr, Gefühl, Ge- 
sicht, Geschmack und Genich) und 
die fünf Tatsinne (269; karma-indri- 
yàni [23H. 247] ; Organe des Redens, 
Greifens, Geliens, Zeugens and Ent- 
]eerens)238. 218fg. 231. 234. 242. 
2.52. 270. 
j Indus 193. 194. 

Iiitclîcktiialismus 120 fg. 

! Islam 307. 

itihdsah, episches Gediclit, 53. 


129. 275. 276. 

Ilomer 60>. 

Jlofitr, lîauptpriestcr des Hîgveda, 
112. 1H4. 

Ihmger und Durst 262. 

llydraotesp 194. 

Hyninoii 44. 16,5. 

Hjrainenzeit 206. 

Hyphasis 194. 333. 

i. 

il'? frravd, „der llerr“, 

Gott, 160. 11. 157. 162.187. 192.344. 

Jipï-V p(i}iish<id H. 24. 29. 

Idealismiis 147; Idealisraus der Upa- 
nirthad’a 148, 157. DU. 193. 207 i'g. 
213. 232. 233. 210. 3 14, des \Ajna- 
valkyu 206. 357 ; der Ruddhisten 
219, — Krstes Auftreten des Idea- 
îisïma in don Upanishad's 208 fg. 
Die Upanishadlehro ist ursprüng- 
lich Idealisraus 209; der Idealisraus 
die ganze weitere Kntwiekiung bc- 
herrsdiend 209 fg. 

Idcen, platonistéie, 179. 

Ideniitilt von ^7elt und Seele 153 fg, 
363. 

/7va, ein Rauin in der Braliinanwelt, 
323. 

individuelles Fortleben der Seele nacb 
dem Tode 83. 

Indra, altvediseber Gott, 13. 65. 87. 
88. 98. 158. 159. 177. 268. 286. 
290, 291. 308. 312. 


i 

: duhida-Vpnnishad 9. 11. 25. 28. 29. 
' 336. 

! Jahnhihfds, Scliule des Sâinavcda, 8. 
! Jihniçruti, ISaïue eines reiehen Mannes, 
j 13. 21. 58. 100. 

Janakity Konig der To/e/o/’s 13. 21. 

53. 66. 76. 81. 123. l94. 312fg. 354. 
Jésus 12. 107. 2S9. 325. 
j\ra, lebend../0*u âtman, ,,das lebende 
I SeH)st“, di<‘ individuelle Seule, 231. 

232. 233. dira ohne /usatz, die 
; individuelle Seele, 181. 

! Jtrnfa, Konig der Fntu ahis, 194. 
ijir((nniHkti , die Krlosung bei Leb- 
1 zeiten, 321. 

ijùntoan. Krkenntnis; Brahinan als 
I jnihnin) 116. 

K. 

Knçij Volksstamni, 194. 
KaivaJyn-f^pfinishad 11. 26. 
îuîfôffnirudra-üpaïushad 11. 25. 
kafpdy VVcltperiode , 199. 324. Die 
Kalpathcorie des spâtern Yedâuta 
198 fg. 

Kàina (Liebe), Erstgeborener der 
Schopfung, 165. 

Kant 12. 38. 39. 41. 43. 45. 47. 66. 
68. 102. 107. 122. 137. 188. 189. 
204. 205, 284. 310. 
Kanthaçndi-Upanishad 11. 25. 336. 
iC«nm,Zweigschuleder Vâjasaneviu’s, 
260. 
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Kâpiïa, Begründer des Sânkhya- 
sy stems, 180. 216. 

kapila fisM^ „der rote Weise“, Brah- 
mân, 180 fg. 223. 235. | 

kâriJcâ des Gaudapâda zur Mândûkya- 
üpanishad lÔ. 29. 31. 32. 
karmakândanif der Werkteil des Veda, 
44. 

karman, Werk, 189. 226. 236. 237. | 
242. 300. Siehe auch Werk. 
Kasten, vier, 170. 340. 
kategorischer Imperativ 47. 

Katha\ Schule des schwarzen Yajur- 
veda, 8. 

Kâthaka^s 4. 

Kâthaka-Upanishad 8. 13. 24. 29. 30. 
32. 

Kàtyâyanl, Gattin des Yâjnavalkya, 
334. 

Kaunteya 199. 

Kaushîtaki, Lehrername, 101. 
Kamhîtakin'^%, Schiile des Rigveda, 4. 
8. 110, 127. 

KaushUaki-Upanishad 8. 23. 28. 29. 
32. 

Keimgeborenes 262. 

Kekaya, Volksstamm, 194. 
Kena-Upanishad 8. 23. 29. 32. 111. 
iCe^w(I)rachen8chwanz) als Planet 197, 
khilakândam der Brihadâranyaka- 
Upanishad 296. 

Knoten des Herzens 244. 254. 
Kommentare Çankaras 28. 

Kdnige (Krieger) weiser als Brahmanen 
und diese belehrend 17 fg. 66. 80. 
83. 194. 355 ; Begründer der Â.tman- 
lehre 17. 110. 364fg. 

Kopf 257 fg. Zerspringen des Kopfes 
258. 

i^ôrperkreise 256. 

Kôrperwârme 256. Symbol des Brab- 
man 106. 

Kosmogonien, altvedische, 222. 232. 
363. 

Kosmogonismiis 149 fg. 213. 214. 232. 
233. 363 fg. 

Kosmographie der Upanishad’s 193 fg. 
Kosmologie der Upanishad’s 163 fg. 
213. 


kramamukti, Stufenerlosung, 324 Ig. 
Krieger, siehe kshatriya^s. 

Krishn a- Upanishad 38. 
kshatram, kshatriya^s, die Krieger- 
kaste, 9. 17. 18. 21. 40. 52. 152. 
200. 208. 803. 307; heliatram für 
den Prâpa erklàrt 101. Kshatriya's 
als Pfleger der Atmanlehre 17. 354 fg. 
Gôttliche kshatriya’s 168. 
Kshurikâ- Upanishad 11. 25. 346. 
Kultusbràuche, Substitutionen fur die, 
59. 

Kuru, Volksstamm, 194. 

Kutîcara, Unterart der Sannyàsin’s, 
340. 

Li. 

Lakshmîspruch der Nrisinhaformel 13. 
Lankâ, Ceylon, 193. 

Lebendgeborenes 262. 

Lebensalter, drei, 112. * 

Leib, fciner, 252fg., siehe auth lingam. 
Grober Leib 255 fg. Sein Wesen 
255,Schilderungen des Leibes 256 fg. 
Leib und Elemente 261 fg. 

Ufigam, der feine Leib, 218. 217 fg. 
(Unga-çarirani) 254, der inuere 
Menscli 1^54. 

Lohn für Werke 30. 

M. 

Mâdhava, Schüler des Çahkurànanda, 

28 . 

madhukândam, Titel von Brihad- 
àranyaka-Upanishad, 1 — 2: 296. 
Màdhyandina^s, Zweigschule derVâja- 
saneyin’s, 250. 253. 314. 

Madra, Volksstamm, 194. 333. 
Mahàdeva, Beinaine des Çiva, 11. 
mahân (= buddhi), der kosmische In- 
tellekt der Sàûkhyavhilosopkhie, 223. 
1 8 1 ..21 8 fg. 254. 34«?. Mahâ n âtmâ 
181. 

Mahdnâràyana- Upanishad 8. 24. 29. 
33. 

mahas, vierter Opferruf (V yâhriti), 196. 
Mahâ- Upanishad 11. 26. 

Maheçvara (der grofse Gott), Steige- 
rung von Içvara, 222 ; Beiname Çi- 
vas 11. 
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Maitrâpaniya’Sj Schule des schwarzen 
Yajurveda, 4. 8. 

Maitrâyaniya'Upanishad 8. 24. 25. 
28. 38. ‘ • . 

Maitreyl, Gattin des Yâjmvaïkya, 
16. 66. 73. 122. 152. 208. 276. 314. 
334. 

Malebranche 146. 

^AW^fiA’jZentralorgan sowohl der huddhi- 
indriyâni wie aiich der karnui-îndri~ 
yùniy 238. 2^44, in ersterem Sinne das 
Vennogen der Wahrnehmung, der 
Vers! and 245 fg. 238, in letz- 
terem Sinne das Organ der Wünsche, 
der bewufste Wille 238. 245. 
246. 90. 165. 251. 254. 349. 359. 


40. 41. 43. 45. 68. 162. 270. 318. 
344. 362. Die Màyâlebre als Grund- 
lage aller Philosophie 204 fg. Die 
Mâyâlehre in den Upanishad’s 206 fg., 
in empîrischen Vorsteilungsformen 
212fg. 

Meister Eckhart 136. 

Mensch, der, und sein Leben aïs Opfer- 
bandliing aufgefafst 112. 

Mitra’Varuna 287. 

moksfui, Erlosung, 305. 

Monismus 220 fg., der Upanisîiadlehre 
211 . 

Mrüyuy der Todesgott, 251. 

Muktikù-Vpanitthad 26. Der Kanon 
der M. 33. 31. 34. 


Ursprttnglich ist von all- 

gemeinerer Hcdeutung, .,Gemüi“, 
,,Sinn*‘, ,.Herz“, 245. 59. 

60. 93. 95. 96. 100. 101. 127. 187. 
200. 21H4g, 231. 234. 235. 241. 242. 
243. 248. 252. 253. 256. 257. 258. 
2l)l, 262. 26.5. 267. 268. 269. 270. 
276. 346). 34s. Das Manas ois Sym- 
bol des Ilrahraan oder Atman 15. 
64. 74, 82. 85. 91. 92. 101 fg. 105. 
106. 149. 245; aïs Urprinzip 166. 
In kosmischem Sinne entsprieht ibm 
der Mond 97. 98. 112. 158. 297. 
Manas und Indriva’s Organe der 
Relation 237 fg. 

Màndnkya-Upanishad 9. 10. 24, 25. 
29.’ 31. 32. 

Mann (Geisl) in der Sonne 104. 105; 
im Auge 88. 104. 122. Siehe aucb 
purmha. 

îHa/iowiayu(manasartig) idman 54. 255. 

359, hrahman 245, puruaha 247. 
Mantra'üy Lieder und Spriiebe der 
Veden (Gegensiitz: Bràhmana’s), 30. 
242. ♦ 

Manu (Mensch), der Stammvater des 
Meiiscbengeschlechtes, 286. 
MaruVs Gütter der Winde, 287. 
Mâtariçvan, der 'Windgott. Der Priina 
172. 

MaUyay Volksstamm, 194. 
mâydf Zauberkunst, Blendwerk. Das 
Blendwerk der empirischeii Realitât 


Mundaka-Upanishad 10. 24. 25. 28. 
29.’ 30. 32. 

Mundausspülen 342; als Bekleidung 
des Pràaa beim Prânâgnihotram 114. 
Muni, der vollendete Weise, 56. 62. 
331. 

Muttersebofsgeborenes 177. 263. 

N. 

Kacik<'ta.<, Sobn des Vdjaçravasa, 13. 
294. 

Nâfiketafeuer 59. 294. 
Nddabindu'Upanishad 11. 25. 846. 
Nai.shihikd, Brahmanschüler auf Le- 
benszeit, 56. 

nak!<hatram, Sternbild, 197. 

Ndraday cin Brahmane, 68. 70, 312; 
durch den Kriegsgott Sanatkumàra 
belehrt 18. 53. 85. 355. 

Kdràyana 1) der Purusba als Erst- 
geborener 165. Vishnu 11. 181. 200. 
2) Ijpanisbadkommeiitator 8. 31. 33. 
34. 263. 

Nfirâyana-Vpanishad 11. 26. 
Natiirwissenschaftliches in den Upa- 
nishad's 197fg. 

mtiynvH 17. 75. 108. 134, 136, 142. 350. 
Neuere Pliilosopbie 146. 
Neuplatoniker 181, 

NicbtreaJitàt der Welt 201 fg. 
Nichtwissen (avidyâ) 68 fg. Avidyà 
als Falscbwissen 69. Avidyâ und 
Vidyà 71. Siebe auch avidyâ. 
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Nilarudra-Upanishad 11. 25. 33. 34. 
niyama, Sclbstzucht, in der Yogapraxis 
34G. 345. 347. 

Nrisinha, Vishnu als „Mannlôwe“, 11. 
Nrisinhapûrvatâpan t jja - Upanishad 
11. 26. 32. 

Nrisihhottaratàpantya- Upanishad 11. 
26. 32. 

Nyagrodha, Baum (jiciis Indica), 183. 
184. 

nyâsa, Entsagung, 64. 328. 330. 331. 
Nyûya, System der Logik, 262. 

O. 

Olirensausen 256, als Symbol des 
Hrahman 106. 

Om, heiliger Laut. llauptstelle 349 fg. 
Ferner 10. 25. 57. 92. 106. 126. 261. 
317. 337. 340. 344. 345. 346. 
èî'j, To, To 'é'ixiùz o'i 39. 

Opfer 4. 6. 21. 32. 56. 63. 90. 109. | 
112. 113. 264. 294, 295. 300. .303. 
309. 322. 330. 331. 333. 3.34. 335. 
337. 341. — Opfer als Mittel der 
Brahmaiierkenntriis 57 fg. Für Opfer 
nur der Pitriyâna 58. Umdeiitungen 
des Opfers 59. Bedingte Anerken- 
lumg des Opfers in spâtern Texten 
59 fg. 

Opferfeuer, drei, 59. 63. 105. 338. 
Opferkultiis 247, und Atmanlehre 354. 
Opferschnur 338. 339. 342. 

Oppoaîtion gegen das Ritualwesen 57. 
Organische Natur 176fg. Einteilung 
der Organismen 177. 262 fg. 
OupneUhat, persischc Übersetzung von 
50 Upanisliad’s, 34 fg. 31. 245. 

P. 

Faingala-Upanisliad 9. 29. 

Paingya^ Vedalehrer, 101. 
Paippalâdi’s, eine Schule des Atharva- 
veda, 8. 

Pancâla’s, Volksstamm, 194. 
pancanadam, das Fünfstromland, 194. 
Pantheismus 146. 147. 148. 157. 162. 

213. 214. 221. 232. 233. 362 fg. 
Paramahama, hochste Stufe der San- 
nyâsin’s, 338. 339. 340. 


Paramahansa-Upanùhadf li, 26. 336. 
paramâtmanf der hôchste Atman, 231. 
Parameshthm, Personiükation des 
boclisteri Weseiis, ,als Trâger der 
gottliclien Offenbarung und ihr Ver* 
mittler an die Menscbcn 180. 
para vidyâ, hohere Wissenschaft, 284. 
358. 

parivrdj, parivrâjaha , heimatloser 
Pilger (=r Sannyâsin) 6. 56. 334. 
335. 341. 

Parmenides 39. 41. 6,8. 121. 144. 205. 

220. 310. 357. 363. 

Patanjali, Gründer des Yoga, 314. 
Pauliis 46. 

Pendsvhàh 307. 

Perikardium (purHat) 129. 260. 276. 
Pessimismus 127; indiseher 12S; der 
Upanisbad’s 229; des Siinkliyuin 229. 
Pbilolaos 171. 

I Fhysiologisches ans den Fpanishad’s 
255 fg. 

Pinda- Upanishad 10. 25. 33. 
PippaJnda. angebliclier Begrtinder 
eiuer Atharvavedascliule, 8. 25. 30. 
piiriyàna, Viiterweg, 302. 58. 63. 64. 
287. 293. 301. 303. 3()4. 312. 323. 
324. 335. 350. 368. 

Planeten 197. 

Platon 12. 39. 41. 42. 68. 70. 121. 

141, 144. 171. 205. 220. 264, 310. 
Poîytbcismus, altvediscbor, 157. 159. 
Prahhnrimüam , Palast in der Brab- 
manwelt, 323. 

Pra{‘iiO'Upanishad 10. 24. 25.4Î8. 29. 
30. 32. 

Pradestination 160. 190. 364. 
Prajapntiy altvediscber Gott, 9, 13. 
159. 171. 178. 180. 298. Personi* 
fikation der ScboV»ferkraft, Prinzip 
der Welt 79. 95. fil. 157. 173. 200. 
241. 263. 264. 265. 337. 356. 357. 
Erstgebbrener der Schopfung 165. 
166. AlsUrquell derWeisheit, Atinan- 
wisser, Lehrer 65. 87. 88. 95. 329. 
Zum Mond in Beziehung gesetzt 94. 
197. 242. Prajâpati = Atman 177; 
= Manas 245; = Prâna 197. 
Pragâpatiwatam 265. 
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prajnà^ prajuanam, prajna (itmaHy ^ prânâyàmay Hegulierung des Atmens 
/>raj/aUm<m, Bewur8tseiii,das objekt- ; in der Yogapraxis 348. 845. 346. 
lose Siibjekt des Bownlstseins, die ' Pra^arrfana, ein Konig, von Indra be* 
hocbste 8eele^ î>5. 107. 108. 116. : lebrt, 13. 

,1 23. 130. 131 . 245. 275. 276. Prâjnay praOkam, Symbol, 91. 


die Seeîe im Tiefscblafe, 269. 277. 
279. 280. Vrajnâ pi'âha 126 fg. 

Prakritiy die Urmaterie der Sânkhya’s, 
216 fg. 147. 211. 215. 237. 247. 344. 
365; eine mâyâ 212. Die Sdbst- 
eutfaltung der Prakriti, als indi- 
vidtiell zu denken 218; koRiiiische 
Prakriti 217. 219. 

praktische Philosophie der Tpani- 
sliad’s 325 fg. 

];rt'nui 1.5. 30. 69. 71. 80. S2. .02. 1.58. 
165. 172. 2ün. 221. 225. 234. 238. 
239. 2 U. 242. 211. 245. 253. 20»1. 
262. 267. 26H, 271, 277. 280. 322. 
337. 345. 352. 353. 359. 360. — 

1) Hauelf, Odem, Atinuiigvsprozefs. 
9^. 248. 2) ZcMitralorgan dew Lebens, 
Lebon 93 fg. 98. 248. Iderititiziert 
mit Vilyu 93. 98 fg,, mit Hraliman H2. 
101, mit prajnâ 107. 126. 131. 212, 
276; Prâna und .\kâ<;a = Ananda 
= Brabinan 107. Der Prâna als 
kosiniselies Trinzip 97 fg. , Symbol 
des Braliinan 92. 93 fg.. 105, Syn- 
onymoîi des Àtman 109. 119, die in- 
dividuelle Seele 85. S(>. 23t>. Ver- 
bt*rrliebt als Aytisytt Avyir((sa. Ihi- 
haapuH nnd liruhmafiaspnii, ("^thnnn 
und l'dy'flha 97. Abbangig vem 

Purnsha 94. - Der l’râna und seine 

fünf Verzweiguugem 218 fg. Der 
Prâna bleibt im Sehlafe wacb 248. 

prdiHi’a, Lebenshaiiche, iiebensorgane 
93 fg. 242. 243. 244. 246. 252. 254. 
265. 258. 270.*322. Organe der 
Nutrition 237.* 238. Dire Anzahl ^ 
248. Kangstreit der Prâna’s 95. * 
Kampf der Prâna’s und der Dli- 
monen 96. 

Prânàgnihotram Ô9. 106. 113. 338. 340. 

Prânàgnihotra-Upanishad 10. 25. 

prânamayo. àtman 101. 265. 

Pranava, der Omlaut, 13. 349. 


pratyàhâra, Eiiiziebung der Sinnes- 
organe in der Yogapraxis 348. 345. 
346. 

Pravâhana Jaivali, Konig der Pah- 
càla’s, *18. 18. 54. 355. 

Pran’àjiit = Parirrâjaka 331. 
Priester (ritvij), vier, 112. 

Psyehoh)gio der Upanisliad’s 231 fg. 
purnnamy niytliologisches Gedicht, 53. 
purnsha, Mann, Person, (ieist. Na- 
mentlicb 1) der kosmisebe Purusha, 
ans <le!n die Welt gosebaffen ist, 
55. 81. 94. 97. 98. 151. 165. 170. 
172. 181. 191. 207. 28<l 308. 359. 
2) Der Purusha im Menseben (zoll- 
hoel» 15.5. 259), die Seele. das Sub- 
jekt des Erkennens, 147. 215. 2Dîfg. 
256. 344. 346. 365. Der Purusha 
in der Sonne 197. 104 fg. 108.322, 
iin Auge 104 fg. 108. 241. 242.256. 
258. -- Kûnf IMinisha's (unuamaya, 
pr(hi(Wiaya. nutriomni/d, riJiKhia- 
ninya, ànnndanKnfa) 89, acht 188. 
Pù.dtdn, uîtvedischer tlott, 158. 
Pythagruas 12. 

U. 

Pàhu (Drachenkopf ) als Planet 197, 
Jùiikvoy Naine eines Wiûsen, 13. 100. 
nfjo.v’ (Leidensehaft), der zweito Guna 
der Sânkhya's, 218. 221. 226 fg. 337. 
lii'nnâduja. Naine eines horùhmten 
Vedûntaphilosoidien, 187. 
llànmpàrratàpanhja- Upanii<hnd 11. 
26, 

Jiàmdth'tha. Kommentator der Maitrâ- 
yaiiîya-Üpanishad, 28. 

Hàmàyanam 193. 

Uâmottaridàpdnhjii' î'^pdnishad 1 1. 26. 

Kangstreit der Organe 95. 98. 
Realismus 145. 146. 152. 163. 157. 

171. 219. 222. 240. 
r/c, Vers (des Kigveda) 54. 104. 111. 
197. 247, 332. 
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Migvecîa 3. 4. 8. 9. 20. 21. 34. 52. 53. ! 
110. 111. 143. 167. 170. 206. 222.1 
225. 285. 287. 288. 290. 291. 293. 1 
297. 301. 306. 365. 

Migvedin’s 110. 

Bishij Dichter und ÎSânger vedischer 
Hynmen, 126. 159. 200. 308. Sieben 
Rishi’s 62. (Sinnesorgane) 243. 257. 

Mitabhâgaf Vater der Ârtabhâga Jârat- 
kdrarUf 297. 

Biidra, altvedischer Gott, 9. 72. 180. 
181. 201. 202. 

üwdra’s, vedische Gottorklasse, 158. * 

S. 

saccidâiianda , „Seiii, Denken und 
Wonne“, AttributeBralimans,115fg. 
361. 

mmâdhi, Absorption, in der Yoga- 
praxis, 351. 345. 346. 348. 

sâman, Lied, iiamentlicb des 8ûma- 
veda, 21. 30. 52. 54. 100. 104. 111. 
197. 247. 312. 

samâna, einer der fünf Lebenshauche, 

. 238. 239. 245. 252. 

Sâmaveda 3. 5. 8. 9. 21. 34. 62. 53. 111. 

Smmwedin'% 110. 

Samhiia „8ammlungen“ vedischer | 

Lieder und 8piüche, 3. 5. 7. 9. 10. 1 
32. 54. 332. 

Sammlung als Mittel der Itrahmaii- 
erkenntnis, 66. 67. 

mmmra, der Kreislauf der Seelen- 
wanderung, 198. 231. 233. 236. 237. 
354. 367, aiifanglos 198. Siehe aucb 
Seeïenwanderung. 

Sanatkumâra, der Kriegsgott Skanda, 
als Lehrer, 18. 63. 84, 85. 355. 

sânkhyani, Prüfung, 191. 

Sânkhya’^ 109. 

Sânkhyasystem 128. 145. 146. 147. 
174. 180. 181. 192. 211. 212. 215. 
236. 238. 240. 244. 254. 262. 321. 
344. 346. 358. 364 f g. — Geuesis 
des Sânkhyasystems 216 fg. Kurze 
Übersicht der Sânkhyalehre 216 fg, 
Das Sânkhyasystem eine Entartung 
des Vedânta 216. Hauptpunkte der 
Sânkhyalehre: Dualismus 216. Lei- 


den des Daseins 216. Aufhebung der- 
selben durch den Viveka’iXl, Wesen 
der Erlôsung 217, Der ErlOsungs* 
prozefs ciii individijellei:^217. Stufen 
der Evolution 218. Das Sàiikh)^- 
system im Gnmde idealistisch 219. 
Seine ursprüngliche Intention 2l9fg. 
Das Sânkhyasystem eiu Aggregat, 
kein Organismus 220. Geuesis des 
Dualismus 220 fg., der Evolutioiis- 
reihe 222 fg., der Gunalehre 226 fg., 
der Ileilshdire 228 fg. 

SannytUa 335 fg. U), 25. 327. 343. 
368. Seine ursprüngUchc Bedeutung 
335 fg. Der Sannyâsa als Mittel des 
Âtmanwissens 336. VorbetUnguugeu 
33G. Ahschiod vom Tjohon 336 fg. 
Kleidiing und Ausrüstniig 339 fg. 
Nahrung 310. Aiifenthaltsort 311. 
Bescbaftigung341fg. Verhalten312,' 
Sayinyàsa-Upaniahad IL 25. 336. 
Sannythrt-J' panldiad’’^ des Atliarva- 
veda 11. 25. 61. 265. 336. 
sannyasitif der besitzlos iimlierwau- 
dernde religiose Bottier, 6. 7. 11. 
56. 126. 265. 330 fg. 334. 335 fg. 
Siche an ch Sayinyâsft. 
Sarvopaiiishatsârn 10. 25. 26. 
Sattram, Weisheit, Gute. lu kos- 
mischeiu Sinne 352. Sâiikhya- 
terminus, einer der drei Guna’s, 
218. 221. 226 fg. 337. 

6V/U'au’s, Volksstamm, 191. 

Salyakâ ma, Vedalohrer, 13. 102. 332. 
satyum, Wahrheit, Healitât, 69. 115. 

116. 119. 196. 225. 
sntynsya satyam 17. 20. 108. 119. 148. 
209.‘ 362. 

Sat?itar, vedischer Gott, 60. 72. 317. 
Savitarspruch 13. <. 

Sâyann 4. 69. 165. ‘Ü 80. 

Schavank (Çaunaka-Upanishad) 9. 
Schlaf 267. 

Schopenhauer 12. 35. 39. 41. 42. 45. 

66. 128. 182. 3t0. 314. 

Schôpfung der Gbtter eine Über- 
schopfiing 179. 

Schôpfungsmytben der Upanishad’s 
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Sehüpfungslehre, altvedische, 165 fg. j 8toiker 203. 

Schweifsgeborenes 177. 262. 263. i mkshmam çarham, der feine Leib, 
Seele, hochste und individuelle, 231 fg. ! 238. 239. 

Die indivvluellc Seele beruht nur auf \ Sûrya, Sonnç, Sonnengott, 286, 
der Avidyâ 231; dennoch als eine I die Kopfader. 256. 

*Realitiit behandelt 232. llrsprüng- i 261. 351. 352. 353. 
lich nur e i n e Seele (Idealismus, Pau- j St'itra'a^ Schriftengattung, 3. 
theismus, Kosmogonismus) 232 fg.;; 
erst der Tlieismus scheidct hëebste | T. 

und individuelle Seele 233. Die tadoanam, „nach ilim das SelTnen‘‘, 
individuelleii Seelen ncben der h5ch> 17. 20. 184. 

steii 233 fg. Die gebundeue Seele und , bcifst die traumende Seele 

die erloste 233. Die individuelle Seele ; 269. 274. 

alfi pGenielser^ Klein- Taittirhjaka's,, Schule des schwarzen 

heit und unendliche Gridse der Seele Yajurveda, 4. 6. H, 17. 

235 fg. (Jruiid der Verkorpennig Tüittirhja-i'pnmshad 8. 23. 29. 
der hoclisten Seol(‘ 2301g. Die Organe ttf.ùohh}, Geheimname des Brahtnan, 
der Seele 237 fg. Die Zustîiiide der 17. 20. 163. 200. 

Seele 267 tg. - Siehe aucli ntmau. l'alfirakârtdSf Schule des SAmaveda, 


Mî^lenwanderung 18. 60. 123. 178, 8. 111. 

198. 227^ 232. 238. 2(»3. 204. 300. 8. 

308. 315. 355. 307. 282 1g. Philo- Tamas (Fiastcrnis), der dritte Guna 
sc>phischo liodeutuiig der Seelen- ■ der SàiikbyaV. 218. 221. 226fg. 387. 
wanderungshdirc 282 fg. Praktiseln* Tiindin'n. Schule des Sâmavcda, 8. 32. 
Bedeutung des Seeleinvanderungs- die Heinstoffe, fdiif, 174. 


glauhens in Indien 282. Keine ' 218 fg, 241. 

Seelenwanderung vor don I pani- . ilitze. Anstrengung, Askese, 

shad’s 285fg. Die Keinie der Seelen- , Selhstvcrleugiuing, 00 fg. 105. 168. 
wanderungslelire 292 fg. Genesis 196. 242. 32S. 331. 335. Tapas 
der Seeh nwandeiungsleltre 295fg. j (.Xskese) und /Hydxn (Entsaguiig) als 
Erstes Vorkomiiien der Seelen - 1 ethische Grundbegriffe 330. — Siehe 


wandorung 290 fg. Eorthildiing der ' ancli ytsAv.se. 

Seelenwandeningslelire 299 fg. Mo- i InrAvr. Réflexion, in der Vogapraxis 
tive dieser tehre 297 fg. i 315. 348, 

Skainhha (Stütze), ans Çrunui uiul j t<d iram asi, „das bist du“, 37. 116. 
7’npa.s als Erstgeborenei entstanden j 119, 135. 155. 

61. Umdeutung des l’rajApati 165. tcjas (Glut) als Fdement 244. 252. 253. 
S<wia 1) ein als Opfertrank dienender | 260, 277. Eingang in das te.jas 

Pllanzensaft 60. 253. 258, 286. 287. | beim Tiefscblaf 224. 225. 268; beim 

290. 300. 801. ^02. 303. 304. 341.1 Tode. 224. 225. 252. Die indivi- 
DerMonddorSf^abedier der GOlter j duelle Seele 352. 

197. 2) Gott Sonia 158. 286. j TejoOiadu-f^pamshad 11. 25. 346. 
Somakelterungen, drei, umgedeutot 59. j tejomaya amritamaya purusha, „der 
112. j kraftartige unsterblicbe Geist“, 187. 

Somaopfer, Somafeier 3. 14. 59. 112. j Testament, Altes 44. 46. 146, Neues 
Somasavana, Baum in der Brahman- ! 43. 44. 46. 

welt, 323. I Tbeismus 146. 190. 191. 192. 218. 

Spinoza 88. 146. 188. i 214. 221. 238. 364. Ureprung des 

SprofsgeborcneB 177. 263. | Tbeismus der Upanishad’s 157 fg. 
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Theistische Anklange in den âltern t 
Upanishad’s 159 fg, Erstes Auf- 
treten des Theismus in den Upa* 
nishad’s 161. Çvetàçvatara als 
Hauptdenkmal des Theismus 161 fg. 
Spâterer Theismus 162. 

Théologie der Upanishad’s 51 fg. 213. 

Tiefschlaf 274 fg. 268 fg. 88. 89. 112. 
123. 125. 133. 162. 178. 224. 226. 
252. 259. 260. 262. 267. 362. Wonne 
des Tiefschlafes 129 fg., als Grund 
der Lehre von Brahman als Wonne i 
131 fg. 

Tod 123. 262. 266. 271; als Riickkehr 
der Einzelwesen in Brahman 199. 

Tra'idhâta vhja-Optev 337. 

Traumschlaf, Traumbewufstsein 271 fg. 
268 fg. 89. 112. 123. 130. 162. 224. ‘ 
262. 267. 275 fg. | 

iurtya, der „vierte“ Zustand (aufser i 
Wachen, Traiim und Tiefschlaf),; 
278 fg. 89. 112. 182. 2fi7. 269. j 

î 

ü. 

UçUiara, Volksstamm, 194. 

udâjia, ciner der fünf Lebenshauche, 
252. 238. 239. 245. 

Udaraçûndihja, wird belehrt 18. 

ÜddâJaka Âriini, Vater des (Jvetaketn, 
17. 18. 83. 332, 355. 

Thlgâtar, ,,8anger“, Hauptpriester des 
Sfimaveda, 104. 112. 

ndgîtha 96. 104. 110. Ideutihziert 
mit Om 17, mit Om, dem Prâna, 
der Sonne, dem Purusha in Sonne 
und Auge 111. 

uktham, Hymnus, 21. 52. 110. ~ Prâiia 
96. 110. = Brahman 111. 

Umdeutung von Zeremonien 109 fg. 

unorganische Natur, ihre Schopfung, 
168. 

Unsterblichkeit 42. 43. 57. 88. 260. 
261. 284. 293. 294. 295. 314. 315. 
316. 

ünterdrückung der Smnenerkenntnis 
78. ■ 

ttpâdhif Bestimmung, 231. 237. 

Upàkosala^ Schüler des Satyakâma, 
13. 62. 105, 332. 


îipanayanam, Sakrament der Ein- 
führung des Bralimanschülers, 65. 

Uparnshad^, Stellung der IJ.’s in der 
Literatur des Veda 3 — 16. Bie U.’a 
der drei àlteni Veden 7 fg. Die 
U.’s des Atharvaveda 8 fg. Bedeu- 
tung des Wortes upanishad llfg* 
Zur Geschichte der U.’s IGfg. 
Erster Ursprnng der U.’s 16 fg. 
Kshatriya’s als erste Pfleger der 
Upanishadlehre 17 fg. 354 fg. An- 
! eiguung durch die Brahmanen und 
allegorische Verwehung mit dem 
Ritiial 18 fg. 355. Die vorhandenen 
Upanishad’s 22 fg. Die alteii Prosa- 
U.’s 23; die metrischen U.’s 24; 
die jüngern Prosa-U.’s 24 fg.; die 
spiitern Atharva-U.’s 25, Die U.’s 
I hei BîKlarûyana und (Jankara 26 fg. 

I Die wichtigsten Upanisliadsaipm- 

luiigeii 31 fg. Uiteraturkreis der 
I r.’s 52. Der Grundgedanke der 

! U.’s und seine Bedeutung 36 fg. 

Das System der U.’s 48 fg. Théo- 
logie der U.’s 51 fg. 359 fg.; ihre 
Kosmologie 163 fg. 362 fg.; ihre 
Psychologie 231 fg. 362 fg.; dire 
Eschatologie 282 fg. 365 fg.; ihre 
Ethik 327 fg.; Naturwissenschaft- 
liches ans d(Mi U.’s 197 fg., Pliyshi- 
] logischcs 255 fg. Die ü.’s nocli 

nicht ,,Veda“ 53; werden zum Ve- 
danta 21. 55. 351. 355. Idealismus 
als Grundanschauung der ll.’s 208 fg. 
356 fg. Yariationcn der Griindlelire 
durch Einkleiduiig in eminrische 
Formel! 213 fg. Chronologie der 
Upaiiishadtexte 356. 

Upanishad- Br àhvtatfam 111. 

tipamd, Somavorfejer, 14. 

llrwasser 136. 165. ^72. 173. 179. 180. 
181. 196. 223. 

Ushasta, Unterredner, 12 1. 

V. 

vâc^ Rede, 53. 82. 85. 92. 112. 165. 
200. 225. 243. Symbol des Brah- 
man 106. 

Vdiçvàmra 1) agni^ das „alîverbrei- 



I. Namen- und Sachverzeichûis. 


383 


tete“ Feuer, 106. 256. 2) àtman j Vena, der Seher, der Tràger der 

Vaiçvânara 104. 270. 3) Die Seele ! Offenbarung, 201, 
im Ziistande des Wachens 269. ; Verdauungsfeuer 114. 256. 

Vaiçya'^^, die dritte Kaste, 303. Gôtt- | Vergeltiing 204. 302. 303. 306. Die 
liciie V.’k 153. ! Idee der Vergeltung 292. Ver- 

P^âjasamyin's^ Schale des weifsen | schiedene Schicksale im Jenseits 

Yajurveda, 4. 8. 32. 265. | 292 fg, Koch keine doppelte V. 

Viimadera, altvedischer Rishi, 286. ■ 298. Fortbestehcii der V. im Jen- 

323. ; seits neben der diirch Wiederkelir 

vànaprasthu, Waldeinsiedler. im drit- i 299fg. Das schon Vergolteiie noch- 

teii Â(;rama, 334 fg. 6. 7. 56. 57. j mais vergolten 299 fg. 367, 

109 . 330 fg. 335. .336. 337. Verwerlung ailes Schriftwissens 55. 

Vnrafhitû ya-f'yanh'^had 33. > Vf'tâla, Darnoii, der in Leiclien wohnf, 

Vuninn, altvedischer Gott, 64. 15H. j 285. 

159. 288. 291. 308. 350. ! lïj’ivi/.'amaw, „Allschopfer‘*, 150. 165. 

^ylsh/,■(th 113. : FîVtc derdh. Gotterkhisse, 314. 

r</.s>rs, G<Htcrklasse, 158. 184. ^ T7<M/;//Af/r9/.‘nO/n,Vediilehrer,81.l8S. 

]’^âsifdf‘V(t- ( ^IKiHÎshad 33, ; l7(/c/ia’s, \'olksstainm, 194. 

Vàter 178. 1S5. 189. 264. 284. 289 fg. Vidhi (Vorschrift), Restaiidteil der 
29-1. 298. Rrâhmanas, 3. 

\1lterwelt 293. 295, 298. 299. 302. ndyd, Wissen. 53. 205. 

Ff/z/Uj Wfinh-gott), 60. 96, 98. 158, vijndnamuya âtmtni 75. 78. 132. 133. 
\r>9. 170. 175. 185. 195. 241. 251.. 155. 255. v. 153.267.360. 

350. Symbol dos Brahnian, 92. 93 fg. î7»(//zv‘^-Gehirge 193. 

108. 109. Vayii-l’râna als 5Veît- ; Per>oni1ikation der Vrmatorie, 

prin/3p 99. l<18, . 1(;5. 258. 312. 

l'cda 26. 43. 44. 95. 46. 101. 110. ein Damon, 13. 40. 87. 

151. 183. 261. 291. 296. 318. 328., î /.v/noz, 11. 2(i. 337. 348. 

333. 331. 335, 341. 319, 355. Der vishnaitisclicr Symholismns 10. 

Veda iiml .seine Teile 3 fg. Der r/.v/zn/z-Knltus 162. 

Veda als truelle der Rrahmanwissen- Vlsfnnt- rjKitfishnd'^ 11. 

scliall 51 fg.-. seine rnznlanglirdi- Vôlkeniunien 194. 

keit 53. Der Veda übenmmscli- | V(^llbernhigung(^•<?>/<J:>/7^‘>(i</a),derTief- 

lichen Ijrsjzrungs, von Rraliinuii ans- .^clilaf und die Seele im Tiefscblafe, 

gebauebt 51, nntrligliob 52. — Vedeu ; 268. 277. 

6. 8. 9, 17, 25. 31. 32.33.34. 130. ; Vorseluuigsglaube \ind Theisinns 191. 
181. 196. 247. 312. 332. 312. 349., Allmabliche Ausbildung des Vor- 
(drei oder vier:) 52. (droi:) 350, ' seluingsglaubens 192. 

(vier:) 70. 90. 101. 1 rydna, eiuer der fünf Lebeasbaiichc, 

sechs, 55, j 252. 238. 239. 245, 

^^eddnta 3. 5. 18. 23. 26. 29. 31. 34. t'ydhnti'Sj die drei mystiselien Opfer- 
37. 47. 53. 5d. 66. 88. 91. 115. 133. rufe bhur, hhuvak^ srur, 196. 

145. 162. 167. 192. 198. 199. 204. 

215. 219. 221. 228. 231. 236. 237. W. 

244, 252. 262. 281. 300, 302, 321. Wacbeii 270 fg. 89. 112. 123. 162. 

324. 354, 355. 358. System des 262. 267. 268. 269. 

Vedânta 49, seine Hauptteile 49. Weiber ausgeschlossen 13. 68. 

— Reine Vedânta-Upanishad’s des Welt nur Erscheinung und nicbt Ding 
Atharvaveda 10. an sicU 38. fg. 69. 
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Weltuiitergangsfeuer 203. 
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kehr der, 202. 

Werke 30. 90. 160. 178. 185. 189. 
190. 192. 193. 195. 198. 202. 209. 

215. 235. 236. 239. 247. 263. 263. 

264. 266. 270. 283. 285. 287. 291. 

292. 294. 295. 297. 298. 299. 300. 

301. 302. 304. 306. 308. 311. 317. 

319. 325. 326. 333. 334. 366. 367. 
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Wissen 120. 254. 291. 295. 297. 303. 
309. 317. 324. 338. 353. Brahman 
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Xenoplianes 121. 158. 285. 

Y. 
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296. 
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Das spîitere Yogasystem 344. Die 
acbt afujcC^ 345. Die seebs antja\ 
347 fg. Prucht des Yoga 353. 
Yofjarikhâ-lJpaniiihad 11, 25. 346. 
Yoyaiattva-Vpaninhad 11. 25. 346. 
Yoga-üpanisbad’s des Atbarvaveda 10, 
25. 156. 346. 
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5, 3.3, 4 


05. 

2 J 2 

107 : 

3,2,0 

59 




2,1-3 

Itd. 3(M) , 

3, 2, 0.8 

113 






Aitareya-Brâhmanam : 





201 

5,32 

100 

8.28 


00. 



Aitareya-Upanishad : 





108^ 172. 173. 

1,2,5 

202 

2,2-:i 


203 


350. 303 

1,3,4 

240. 251 

2,4 

264. 
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154. 
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28 fg. 


353 

2 

340 ! 

10 

348 ; 

30 


350 


351 j 

17 

347 

30 31 


353 

4 

350 i 

18 

347 , 

34 


251. 252 

5 

34» i 

10 

318 ; 

34—35 


248 

0 
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1.6 

158 .179.222.241 

5,21- 

23 98 

1—2 

111 

1.7 

122. 150. 1.56. 167. 
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148. 345 

2,1 lits. 
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2,3 
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2,12 
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265. 
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7 
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160. 232 
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6 
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268. 
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3,7 
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8 
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3,9 
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14 
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138* 
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1 24!» 2 ’ 26S 1 Hll». 1T4. 176. 2W. 

1—2 114 3—4 5!». 113 247. 21!». 

Râmàpûrvatâpanîya-Upanishad : 


43. 45 


103 ' 

84 

13 \ 68 

80 

106 

71. 72 


lOG 

87 

i;)6 

02 

116. 



Râmotiaratâpanîya - Upanishad : 


'2 



350 4 


IIG 


3 



187 5 


11<‘,. 107. 





Rigveda: 



J.31.7 


287 

X,14,7 

28> 

X,‘00,‘< 

177 

3d,l^ 


2 SS 

14,8 

2^8. 330 

00.13—14 

OS. 211 



2H7 

14,10 

288 

07,16 

28S 

121 


78 

14,12 

2s,S 

103,12 

200 

125,5~(J 


iiss 

15,1 ~2 

200 

Î07.1 

200 

nu 


78 ' 

15,7 

2HS 

100.4 

62 

liU,12 


304 

15,14 

288 

117,0 

207 

ir,4,2f) 

IGl. 

234 

IG.H 

20G 

121 1G5. 

185. 223 

n;i,4G 


35G 

1G,4 

201 

121.1 

160. 170 

1S7,7 


100 

08^ 11 

200 

121.2 

loo 

iv,V) 


200 

72 

u;5 

121.0 

171 

2r.,i 


28G 

72,4~G 

171 


165 

27.1 


28G* 

72,5 

172 

120 

7^. 165 

40,5 



81,1 

<iO. 1,50 

121M 

117 

V,55.4 


287 

81—82 

l G5 

120,2 

207 

<)3.2 


287 

82,1 

171. 172 

120.3 

160. 171 

VI, 17,18 

207 

. 28G 

82,4 

173 

135.1 

288 

VI1,H2 


300 

82, G 

207 

136 

62 

101,3 


200 

85,5 

107. 3i2 

1.52, 1 

200 

Vni,4S,13 


200 

88,15 

287 

154,2 

62" 

IX, 73, h 


200 

80,15 

200 

161,46 

206 

113,7 


288 

00 07. 

127. 1G5. 

165,4 

288 

iiaj-ii 


280* 


170. 180 

180.2 

210 

X,U,tfg. 


288 

00,2 

207 

l'00,l 

61 

11,2 


288 

00,3 112. 

151. 280 

100,3 

11*0. 




Sânkhya-Kàrikâ: 



1 


220 

21 

222 

11 

353 

3 


227 

38-40 

254 

62 

217. 


Sannyâ8a>Upanishad : 

336. 337 . 338 I 2,7 337 4 251. 33!)». 341. 342. 

336 ! 3 338. 333 347. 

338. 340 I 


1 

2 

2,4 



400 Index. 


Sarvopanishatsâra: 


5-5 

2(>9* 

9—13 133 19 

187^ 

8 

280 

10 249 ! 21 

116 

9fg. 

255 

16 254 1 23 

198. 



Taittirîya-Âranyakam : 


1,1,52 

195 1 

1 3,14,1-2 200 10,27—28 

196, 

1,23 

166 ! 

1 3,14,7 248 




Taittirîya<Bràhmanam ; 


2, 2, 9,1 

117* 

3,10,11,2 294. ;iOt , 3,12,9,7 

207. 208. 355 

3,10,9,11 

291 j 

3, 11, 8, .5 294 : 3,12,9,8 

30B* 

3,10,11,1 

293* i 

3,11,8,6 291 ' 




Taittirîya-Samhiiâ: 



2,6,10,2 

293* 1 7,5,25 111. 




Taittirîya-Upanishad ; 


1,1 

100 

2 75*. ,89. 132, 133. ! 2,7 117*. 

184.191.198 

1,3 

16 

352 ! 2, s 105.130.132.159. 

1,4,8 

333 

2,1 23.115*116.1.5.5. 

195. 290 

1,5 

196 

168. 175. 255. 259 , 2,9 

311. 315* 

1,5,3 

248 

2,2 101. 248 ; 3 

84. 132 

1,6 

256. 323. 351 

2,3 54. 247 ! 3,1 82. 106. 159. 163. 

1,6,1 

245. 259 

2,4 55*. 78. 319. 345. ! 

200 

1,7 

20 A. 243. 248 

361 ! 3,3 

82 

1,8 

346 ; 

2,5 27. 59. 133. 277 i 3,9 

64 

1,9 64. 264. 328. 330 ! 

2,6 23. 27. 69. 156. i 3,10 

105. 

1,11 

333 : 

159.168.176.211. j 


1,12 

109 ; 

221. 363. 364 ] 



T alavakâra • Upanishad - Brâhmanam : 


1,60 

9G ; 

2,1-2 96 1 3,1—2 

lOO 

1,60,5 

250 

2,3 96 4,22,2-3 

250. 

2,1,16 

250 

2,10—11 96 j 



TejobindU'Upanishad : 

1 350 j 8 138 

7 351 I 13 349. 

Upanishadbrâhmanam : 

1—3 


5 -. 
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Vàjasaneyi-Samhitâ: 



15,50 

105 

' 31,18 

308* ! 

32,8 

201. 202 

18,51 

2S.S 

32,2 

140 

34,1-0 

100. 245 

lf,52 

291 

32,4 

184 

34,5 

05. 



Vedàntasâra: 



17-25 

07 

04—08 

230 

120 

262 

■13 

1S7 

00 

252 

128 

174 

03-101 

240 

07 

252 

120 

196. 

01-05 

251 







Yogaçikhâ-Upanishad; 



•J. 

347 

4 • 

242. 255 

0 

150 

3 

340 


352* 

10 

354*. 



Yogatativa-Upanishad : 



1 

354 

7 

350 

12 

348 

.3--5 

11*8 

0 

250 : 

13 

212. 255 

0—7 

350 

0-1 1 

150. 351 

15 

310. 317. 


Ari^toteles, de inteq^r. 1 p. 10 a A ‘dl 

de sensu 1 p. 4în a 14 ?PÎ 


phys. 1,4 p. Ih7 b î 175 

l>iu}i(‘iies Laertius 8, .‘b; ’JS") 

Herodot '2,m 

riaton, Apol p. 40 D 12'* 

Phaoilr. p. 'J 75 E L2 

Hep. VII, î 205 

>Mîip. p. 180 C fg. 170 

Tim. p. dl P fg. 140 

p. 44 P OS 

riutarch, de superst. 5 200. 

(îencsis 2,7 157 

1 Joh, 5,10 128 

1 Kor. 15 3* Kl 

15,47 47 

Mattli. 7,10 325 

8,11 280 

20,20 289 

Phil. 2,13 40 

H Orner 7,18 40. 
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